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INTRODUCCION 


SALUDO  A  LOS  SEÑORES  SEMANISTAS  Y  PRESENTACION 
DEL  TEMA  PRINCIPAL  DE  LAS  SEMANAS 

por  el 

Excmo.  y  Rvdmo.  Sr.  Dr.  D.  LEOPOLDO  EIJO  GARAY 

,  Patriarca  de  las  Indias  Occidentales,  Obispo  de  Madrid-Alcalá, 

Director  del  Instituto  'Francisco  Suárez*  de  Teología, 
del  Consejo  Superior  de  Investigaciones  Científicas 
y  Presidente  de  la  Asociación  para  el  Fomento  de  los 
Estudios  Bíblicos  en  España  (A.  F.  E.  B.  E.) 


Eminentísimo  y  Rvdmo.  Señor:  (1) 
Excelentísimos  Señores:  (2) 
Señores  semanistas: 

« 

BIENVENIDOS  seáis  a  estas  dos  Semanas,  la  XV  Bíblica 
y  la  XIV  Teológica  en  que,  como  en  años  anteriores, 
hemos  de  gustar  el  soberano  deleite  ofrecido  a  nues- 
tros espíritus  por  el  estudio  de  altos  problemas  de  las  Ciencias 
Sagradas. 

Nos  hemos  congregado  este  año  en  la  monumental  y  secu- 
larmente gloriosa  Compostela  con  ánimo  de  ofrendar  nuestros 
trabajos  a  nuestro  Padre  en  la  fe  cristiana,  el  Apóstol  Santiago 
el  Mayor,  y  elevar  ante  su  sepulcro  la  fervorosa  plegaria  de 
nuestros  corazones  en  este  Año  Jubilar  pidiéndole  que  nos  dé 
alientos  y  aciertos  en  la  santa  cruzada  de  fomentar  los  estudios 
sagrados  en  nuestra  Patria,  con  miras  al  altísimo  nivel  a  que 
los  elevaron  nuestros  viejos  antepasados;  y  además  para  satis- 
facer los  deseos,  que  para  nosotros  han  sido  un  mandato,  del 
insigne  teólogo  y  escriturista  que  rige  los  destinos  de  esta  apos- 
tólica diócesis,  el  Emmo.  Señor  Cardenal  Quiroga  Palacios. 

Gracias  muy  sentidas  a  cuantos  habéis  acudido  a  nuestro 
llamamiento,  y  especialmente  a  Vos,  Eminentísimo  Señor  que 


(1)  El  Sr.  Cardenal  Arzobispo  de  Santiago  Dr.  Quiroga  Palacios. 

(2)  Autoridades  civiles  y  académicas. 
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os  dignáis  presidirnos,  a  las  preclaras  autoridades  que  con  su 
asistencia  prestigian  este  acto,  y  a  los  egregios  y  escogidos  pro- 
fesores que  nos  van  a  ilustrar  con  sus  sabias  enseñanzas.  El 
Instituto  "Francisco  Suárez"  de  Teología,  del  Consejo  Superior 
de  Investigaciones  Científicas,  organizador  de  ambas  Semanas, 
y  la  Asociación  para  el  Fomento  de  Estudios  Bíblicos  en  España, 
que  colabora  en  la  organización  de  la  Bíblica,  os  quedan  muy 
reconocidos. 

Cumplido  este  grato  deber,  permitidme  unas  palabras  de 
presentación  de  las  materias  que  serán  objeto  de  nuestro  estudio; 
lo  haré  en  breve  resumen,  como  si  fuera  un  sucinto  mapa  de 
los  caminos  que  hemos  de  recorrer. 

T     *r  T 

Los  temas  de  exposición  doctrinal  prefijados  para  la  Semana 
Bíblica  versarán  sobre  las  enseñanzas  del  Antiguo  Testamento 
acerca  de  la  Escatología  individual. 

Siguiendo  el  consejo  de  S.  Pedro  (II,  1,  19)  vamos  a  prestar 
atención  a  aquella  luz — "cui  bene  facitis  attendentes" — que  bri- 
lló en  las  tinieblas  hasta  que  amaneció  el  día. 

A  la  meridiana  claridad  del  Nuevo  Testamento  conocemos 
las  postrimerías  de  ultratumba,  el  juicio  ante  el  tribunal  de  Dios 
no  menos  justiciero  que  misericordioso,  la  vida  eterna  feliz  para 
unos,  así  como  para  otros  el  gusano  que  no  morirá  y  el  fuego 
que  no  se  extinguirá;  volvamos  los  ojos  a  aquella  anterior  luz, 
la  de  la  noche,  y  procuremos  conocer  cómo  la  divina  revelación 
ha  ido  enseñando  al  pueblo  escogido  a  través  de  los  siglos  an- 
teriores, gradualmente,  el  porvenir  que  tras  la  muerte  aguarda  a 
los  humanos. 

Hay  que  buscar  aquella  luz  entre  tinieblas  en  los  diversos 
períodos  históricos,  aquilatando  los  textos,  analizando  las  frases, 
sin  confundir  lo  que  se  aplica  a  estados  del  hombre  o  de  los 
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pueblos  en  la  vida  terrena  con  lo  que  se  atribuye  a  la  escatología 
de  los  individuos.  Ni  basta  eso;  es  necesario  distinguir  entre  las 
expresiones  que  puedan  ser  eco  de  doctrinas  éticas  naturales  que 
acaso  dependan  del  contacto  de  Israel  con  Egipto  o  Caldea  o 
Asiria,  con  fenicios  o  cananeos,  y  las  enseñanzas  con  que  auto- 
res inspirados  manifiestan  la  revelación  divina.  Se  necesita  son- 
dear y  valorar  las  ideas  que  el  pueblo  sencillo  tenía,  según  la 
Biblia  y  la  literatura  judía  precristiana,  sobre  la  supervivencia 
de  ultratumba  no  menos  que  apreciar  la  doctrina  de  los  sabios 
de  Israel  y  sobre  todo  de  los  libros  inspirados.  Ni  pueden  dejar- 
se sin  estudio  en  esta  materia  los  manuscritos  hebreos  última- 
mente descubiertos. 

Nuestros  deseos  al  proponer  a  sabios  y  escogidos  profesores 
los  cinco  temas  prefijados  para  la  Semana  Bíblica  han  tendido  a 
procurar  que  se  esclarezca  lo  más  que  sea  posible  el  concepto 
que  a  lo  largo  de  los  siglos  desde  Moisés  hasta  nuestra  Era  ha 
tenido  el  pueblo  de  Dios  acerca  de  la  inmortalidad,  y  de  la  vida 
en  el  Scheol,  en  el  Seno  de  Abraham,  en  la  gehenna,  así  como 
acerca  del  juicio  punitivo  o  del  remuneratorio,  acerca  del  eter- 
no fuego  y  el  eterno  gusano  roedor  y  no  menos  acerca  de  penas 
remisibles  mediante  oraciones  y  sacrificios  expiatorios. 

Estos  estudios  no  sólo  son  de  suma  importancia  como  pura 
exégesis  bíblica  más  también  tienen  notable  trascendencia  teo- 
lógica, pues  aportan  materiales  de  valía  para  la  Teología  Bíbli- 
ca que  hay  que  fomentar  y  cultivar  con  rigor  científico  y  exacta 
objetividad.  La  parsimonia  de  Moisés  en  tocar  lo  referente  a  la 
vida  posterrena,  quizá  explicable  por  su  empeño  en  despojar  a 
Israel  de  costumbres,  ideas  y  recuerdos  del  abandonado  Egipto 
que  tan  desarrollado  tenía  el  pensamiento  del  más  allá  pero 
tanto  lo  había  bastardeado  con  supersticiones  y  fórmulas  ido- 
látricas, puede  dar  la  impresión  de  que  Israel  sabía  poco  de  lo 
referente  a  la  vida  individual  de  ultratumba;  de  todos  modos 
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el  comparar  cuanto  acerca  de  ella  se  encuentra  en  el  Antiguo 
Testamento  con  lo  que  sabemos  ya  sea  de  Egipto  ya  de  otros 
pueblos  del  oriente  bíblico,  será  también  muy  provechoso  para 
el  estudio  de  la  Historia  de  las  Religiones.  Todo  lo  cual  hace 
resaltar  el  valor  exegético  y  doctrinal  de  los  temas  prefijados 
para  esta  Semana  Bíblica. 

No  dudo  que  la  grande  competencia  de  los  profesores  que 
nos  van  a  honrar  con  sus  lecciones  nos  proporcionará  útilísimas 
enseñanzas. 

>  *  *  * 

Con  ser  tan  interesante  el  objeto  de  estudio  en  la  Semana 
Bíblica  de  este  año  le  sobrepuja  en  importancia  la  materia  prefi- 
jada para  la  Semana  Teológica  que  hoy  comienza.  Es  de  grande 
actualidad  y  esperamos  que  sea  de  mucha  utilidad:  Fundamen- 
tos teológicos  del  Derecho  Público  Eclesiástico. 

El  nuevo  Concordato  de  la  Santa  Sede  y  España,  que  es  una 
gloria,  ha  suscitado  en  algunos  círculos  intelectuales  del  Ex- 
tranjero opiniones  y  censuras  adversas;  adversas,  digo,  ya  al 
Concordato  ya  entre  sí  mismas.  Mientras  unos  lo  ven  como  la 
entrega  del  Estado  a  la  Iglesia,  otros  lo  califican  de  sumisión 
de  la  Iglesia  al  Estado.  Claro  es  que  ambas  críticas,  como  fuerzas 
concurrentes  y  contrarias,  mutuamente  se  destruyen. 

Y  es  de  lamentar  que  en  nuestra  propia  Patria  hayan  sonado 
esas  censuras,  si  bien  en  limitados  círculos.  Esto  no  se  ha  debido 
sólo  a  la  mentalidad  peculiar  de  cuantos  estiman  y  aman  más 
lo  ajeno  que  lo  propio,  sino  también  a  extravío  intelectual,  a 
desorientación  por  desconocimiento  de  principios  fundamen- 
tales. Unos,  por  incredulidad,  sienten  animadversión  y  hasta 
enojo  hacia  la  Iglesia  y  prefieren  el  laicismo  que  ven  en  casi 
todas  las  demás  naciones;  otros,  aunque  sinceros  creyentes  e 
hijos  amantes  de  la  Iglesia,  padecen  contagios  intelectuales 
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ponzoñosos,  ya  sea  por  el  ambiente  de  siglo  y  medio  de  libera- 
lismo doctrinal  y  político,  ya  por  influjo  del  renacimiento  en 
estos  últimos  lustros  de  un  totalitarismo  o  pagano  o  protestante; 
laicismo  o  totalitarismo:  las  dos  herejías  modernas  que  más  des- 
figuran y  bastardean  los  genuinos  conceptos  de  Iglesia  y  de 
Estado;  y  creen  que  la  Iglesia  carece  de  por  sí  de  derechos  de 
soberanía  y  que  el  Estado  que  se  los  reconoce  claudica. 

Al  remedio  de  estos  hermanos  nuestros  en  la  fe  y  en  la  pa- 
tria va  enderezada  la  doctrina  que  se  desarrollará  en  esta  Se- 
mana; anhelamos  por  convencerlos  de  que  al  hablar  de  los  so- 
beranos derechos  de  la  Iglesia  ante  el  Estado  no  se  trata  de 
doctrinas  jurídicas  puramente  humanas  y  más  o  menos  contro- 
vertibles, cuya  vigencia  puede  estar  vinculada  a  una  época  con 
cuya  muerte  mueren,  sino  que  aquellos  derechos  brotan  ge- 
nuinamente  de  nuestra  fe  y  necesariamente  han  de  vivir  mien- 
tras la  fe  viva;  que  las  prerrogativas  ya  de  la  Iglesia  ya  del 
Estado,  así  como  las  relaciones  mutuas  de  entrambos  que  enseña 
el  tradicional  y  sano  Derecho  Público  Eclesiástico,  tienen  su 
inconmovible  fundamento  en  la  divina  Revelación. 

Se  trata,  pues,  de  investigar  la  naturaleza  de  ese  fundamento, 
para  a  su  luz  juzgar  de  si  estamos  ante  meras  opiniones  jurídi- 
cas o  ante  reales  errores  teológicos  de  aquellos  que  tienen  obli- 
gación de  rechazar  los  sinceramente  creyentes. 

No  consideramos  ahora  a  la  Iglesia  en  el  concepto  de  su 
integridad  total,  que  abarca  a  los  que  triunfan  en  la  beatitud 
eterna,  a  los  que  en  purgación  purificatoria  preparan  su  veste 
nupcial  para  entrar  en  el  cielo,  y  a  los  que  peregrinan  en  esta 
vida  mortal.  Nuestro  estudio  se  ciñe  a  la  Iglesia  visible  y  mili- 
tante en  la  tierra.  Su  concepto,  si  ha  de  ser  teológico,  tiene  que 
tomarse  de  la  divina  Revelación;  sus  características  esenciales 
las  hemos  de  averiguar  en  los  datos  revelados  que  se  encuentran 
con  abundancia  en  las  Sagradas  Escrituras  y  en  la  Tradición  y 
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se  ven  reflejados  en  las  enseñanzas  del  sagrado  Magisterio  y  en 
la  vida  práctica  de  la  Iglesia  a  través  de  los  tiempos. 

Jesucristo  recibió  de  su  Eterno  Padre  toda  potestad  en  el 
cielo  y  en  la  tierra  (Mt.  28,  18),  señorío  sobre  toda  la  huma- 
nidad para  que  a  toda  ella  proporcionase  la  vida  eterna  (Jo.  17, 
2),  y  cual  el  Padre  lo  mandó  a  El,  con  ese  universal  dominio, 
mandó  El  a  sus  apóstoles,  a  su  Iglesia  (Jo.  17,  18;  20,  21) ;  plena 
potestad  de  Cristo  y  de  la  Iglesia  para  el  logro  de  su  fin  reden- 
tor. Con  la  clásica  equivalencia  que  en  griego  tienen  el  pasto- 
rear y  el  conducir,  regir,  gobernar,  expresa  San  Juan  en  su 
Evangelio  (21,  15-18)  cómo  tras  cada  uno  de  los  tres  reque- 
rimientos de  confesión  de  amor  a  Cristo,  le  fué  confiado  por 
tres  veces  a  Pedro  el  gobierno  de  la  grey;  grey  de  hombres  que 
no  pasa  a  ser  dominio  y  propiedad  de  Pedro,  sino  solamente 
dominio  vicario,  porque  la  grey  es  propiedad  de  Jesús;  no  le 
dice  apacienta  tu  grey  sino  mis  corderillos,  t<x  ocyvía  uou?  mis 
ovejas  toe  irpófiaTá  ^iou;  grey,  dominio  y  propiedad  del  Hombre 
Dios,  que  trasciende  sobre  toda  división  de  Estados;  es  el  co- 
mienzo del  Reino  de  Dios  en  el  mundo  y  abarca  toda  la  hu- 
manidad. 

La  potestad  que  el  Padre  dió  a  Cristo  no  fué  de  Rey  tempo- 
ral, su  reino  no  es  de  este  mundo  (J.  18,  36);  tampoco,  pues,  la 
de  la  Iglesia;  por  eso  enseñó  su  fundador  dar  a  Dios  lo  que  es 
de  Dios  y  al  César  lo  que  es  del  César  (Mt.  22,  21). 

Desentrañando  todo  el  contenido  de  esas  palabras  a  la  luz 
de  otras  de  Jesucristo,  de  la  Tradición  y  del  Magisterio  ecle- 
siástico, se  ve  la  diferencia  esencial,  por  razón  de  origen,  fin  y  na- 
turaleza, de  la  Iglesia  y  del  Estado.  Son  dos  sociedades  heterogé- 
neas que  no  pueden  fundirse  en  una  sola  sin  que  ambas  queden 
desnaturalizadas.  Es,  pues,  en  cuanto  a  la  vida  de  ellas  tan  indis- 
pensable el  dualismo  como  inadmisible  el  monismo.  Dos  socie- 
dades, soberanas  cada  una  en  su  orden,  que  han  de  convivir  pero 
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sin  tender  al  monismo  jurídico  y  social.  Monismo,  no;  pero 
unidad  de  orden  por  armonía  y  concordia  de  ambas  potestades 
que  han  de  actuar  sobre  miembros  comunes,  sí.  La  unidad  del 
individuo  humano,  que  ha  de  ser  diferencíadamente  cristiano 
y  ciudadano,  requiere  con  exigencia  vital  la  armónica  convi- 
vencia de  ambos  poderes  que  por  divina  ordenación  han  de 
actuar  sobre  él,  y  por  lo  tanto  la  bilateral  cooperación  de  la 
Iglesia  y  del  Estado.  Ambos  son  obra  de  Dios,  aunque  de  diver- 
sa manera;  no  puede  una  destruir  a  la  otra  ni  envilecerla;  la 
gracia  no  destruye  la  naturaleza  sino  la  eleva  y  perfecciona; 
la  obra  sobrenatural  de  Dios  Redentor  no  destruye  ni  escla- 
viza, que  sería  envilecerla,  la  obra  natural  de  Dios  Creador,  y 
viceversa. 

La  Iglesia  es  esencialmente  sobrenatural,  pero  no  puede 
prescindir  de  lo  natural;  el  Estado  es  esencialmente  de  orden 
natural,  pero  muy  difícilmente  puede  lograr  sus  propios  fines 
sin  auxilio  sobrenatural.  Ambos  persiguen  el  bien  común  de 
sus  miembros:  la  Iglesia  el  bien  sobrenatural,  es  decir,  la  comu- 
nicación de  la  Revelación  y  la  salvación  de  las  almas,  con  bienes 
sobrenaturales  (sacramentos,  culto,  oración,  predicación)  pero 
también  con  medios  naturales  en  tanto  en  cuanto  los  necesita 
el  fin  sobrenatural;  el  Estado  en  el  orden  temporal  y  terreno 
persigue  el  bien  común  social  de  sus  miembros  respetando  los 
derechos  primarios  individuales,  familiares  y  sociales,  moderan- 
do y  ajustando  unas  con  otras  las  actividades  individuales,  fa- 
miliares y  sociales,  reduciéndolo  todo  a  unidad  armónica  para 
logro  del  bien  común  en  la  gran  agrupación  estatal,  y  procu- 
rándolo ya  directamente  con  sus  propios  medios  naturales,  ya 
indirectamente  aprovechando  los  medios  sobrenaturales  perfec- 
cionadores  que  son  peculiares  de  la  Iglesia;  poniendo  un  símil 
y  llamando  sol  a  la  vida  sobrenatural,  diríamos  que  el  Estado 
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no  puede  dar  esa  luz  solar,  pero  sí  puede  y  debe  hacer  a  sus 
miembros  el  bien  de  ponerlos  a  la  luz  de  ese  sol. 

Y  esto  no  sólo  por  cuanto  al  bien  común  natural  que  el  Esta- 
do ha  de  procurar  a  sus  ciudadanos  le  es  necesario  lo  sobrena- 
tural, sino  además  por  la  profesión  propia  religiosa  a  que  el 
Estado  está  sujeto. 

El  hombre,  así  como  es  intrínsecamente  religioso  así  es  tam- 
bién naturalmente  social.  De  Dios  dependen  no  sólo  cada  uno 
de  los  humanos  mas  también  su  natural  sociabilidad  y  su  efec- 
tiva asociación.  Esa  dependencia,  esa  religación  con  Dios,  lo 
nismo  en  cada  humano  aislado  que  en  su  asociación  estatal  debe 
ser  consciente  y  efectiva,  cargada  de  deberes  de  adoración,  culto 
y  obediencia. 

Con  asombro  leí  la  frase  de  un  escritor,  católico  él  y  hasta 
miembro  de  una  Orden  religiosa,  que  afirmaba  que  el  Estado  no 
tiene  que  profesar  religión  alguna  ni  siquiera  lo  puede,  porque 
el  Estado  no  es  una  realidad  física  humana,  no  es  más  que  un 
símbolo  como  lo  es  la  bandera;  si  en  verdad — me  dije — el  Es- 
tado no  fuera  más  que  eso,  merecería  estar,  como  la  bandera, 
colgado  de  un  palo. 

No;  el  Estado  es  mucho  más  que  un  símbolo,  es  una  realidad 
natural  humana,  la  unión  estatal  es  un  modo  de  ser  accidental 
que  realmente  afecta  a  todos  y  a  cada  uno  de  los  ciudadanos 
para  satisfacer  una  necesidad  de  su  naturaleza,  es  una  persona 
moral  y  jurídica  que  da  real  y  eficaz  unidad  y  comunidad  de 
acción  a  la  multiplicidad  de  ciudadanos  que  lo  integran  y  le- 
gisla para  ellos  y  los  gobierna  y  conduce  con  la  obligación  de 
procurar  por  medio  de  la  organización  estatal  el  bien  de  todos. 
Es  cierto  que  son  los  hombres  los  que  instituyen  el  Estado  pero 
no  es  menos  cierto  que  lo  hacen  por  la  natural  necesidad  de 
asociarse  en  que  Dios  los  ha  creado. 
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La  Teología  deduce  de  los  datos  revelados  las  prerrogativas 
de  la  Iglesia  para  obtener  la  eterna  salvación  de  los  hombres 
e  igualmente  deduce  las  que  competen  al  Estado  para  el  logro 
de  su  fin  natural;  ambos  tienen  autoridad  soberana  y  cada  uno 
debe  respetar  la  del  otro.  Después  de  oír  las  lecciones  3."  y  4.* 
de  esta  Semana  veréis  claramente  con  cuánta  lógica  el  principal 
maestro  de  la  Teología  católica  Santo  Tomás  de  Aquino  ense- 
ñaba que  en  lo  que  atañe  a  la  salvación  eterna  del  hombre  más 
hay  que  obedecer  a  la  potestad  espiritual  que  a  la  secular,  pero 
por  el  contrario,  en  lo  que  pertenece  al  bien  civil  más  hay  que 
obedecer  a  la  potestad  secular  que  a  la  espiritual,  según  aquello 
de  San  Mateo:  "dad  al  César  lo  que  es  del  César".  (II  Sent. 
dist.  44,  q.  2,  a.  3). 

Es  tan  interesante  y  sabroso  el  asunto  que  vuela  la  pluma 
con  deleite;  pero  debe  frenarla  el  temor  de  usurpar  el  campo 
a  los  sabios  profesores  que  han  de  desarrollar  estos  temas;  tan- 
to más  cuanto  sentiréis  impaciencia  por  comenzar  a  oír  sus 
lecciones.  Pero  permitidme  con  benevolencia  algunas  palabras 
más,  para  terminar  mi  cometido. 

Si  Dios  no  hubiese  elevado  el  fin  último  del  hombre  a  la 
sobrenatural  visión  beatífica  y  no  hubiese  enriquecido  la  huma- 
nidad estableciendo  una  sociedad  dotada  de  jerarquía  propia  con 
autoridad  sobrenatural  para  proveer  a  las  necesidades  de  la  reli- 
giosidad humana,  es  decir — para  repetir  las  mismas  palabras  de 
Santo  Tomás  de  Aquino — si  el  último  fin  de  cada  humano  y  de 
todos  ellos  se  pudiesen  adquirir  por  virtud  de  la  humana  natu- 
raleza, necesariamente  sería  el  Estado  quien  habría  de  asumir 
la  función  religiosa  social  y  al  rector  supremo  del  Estado  toca- 
ría prefijar  y  ordenar  el  culto  social  que  según  los  dictámenes 
de  la  ley  natural  dirigiese  al  hombre  a  su  último  fin.  (Santo 
Tomás.  De  Regno,  Lib.  I  cap.  XIV). 
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Pero  siendo  un  hecho  cierto,  según  lo  enseña  nuestra  fe, 
que  Dios  ha  elevado  al  hombre  al  último  fin  sobrenatural  que 
constituye  nuestra  más  alta  esperanza,  y  ha  instituido  su  Igle- 
sia fundada  sobre  Pedro  y  los  Apóstoles,  a  quienes  ha  dotado 
de  poderes  y  medios  sobrenaturales,  ya,  por  el  hecho  de  esa 
disposición  divina  y  por  el  carácter  sobrenatural  que  sobrepa- 
sa las  facultades  naturales  y  por  tanto  la  estatal,  el  Estado  es 
ajeno  a  la  intervención  jerárquica  en  la  vida  religiosa  humana, 
pero  no  a  esa  misma  vida  religiosa;  está  obligado  al  acatamien- 
to de  esa  elevadora  obra  de  Dios.  A  ella  debe  someter  sus  actos 
de  religiosidad;  el  carecer  de  mando  no  le  exime  de  sus  deberes 
religiosos;  cada  uno  de  sus  ciudadanos  debe  individualmente 
profesar  la  verdad  religiosa  y  dar  culto  a  Dios,  y  lo  mismo  de- 
be hacer  socialmente  el  conjunto  de  ellos  que  es  el  Estado. 

Pero  ¿y  si  no  conoce  la  obra  de  Dios,  la  Religión  reve- 
lada y  sobrenatural? 

Aquí  tocamos  la  realidad  viva  humana  en  materia  de  Reli- 
gión. La  mayor  parte  de  los  humanos  desconoce  todavía  la  ver- 
dad religiosa  de  la  Iglesia  y  sus  derechos. 

Pero  la  ignorancia  humana  no  puede  cambiar  la  obra  de 
Dios  ni  despojarla  de  sus  prerrogativas. 

A  los  Estados  cuyos  supremos  rectores  y  cuyos  ciudadanos 
en  su  casi  totalidad  la  conocen,  la  Iglesia  en  nombre  de  Dios 
exige  con  intransigencia  el  acatamiento  de  sus  derechos,  que 
son  redentores. 

Fuera  de  ese  caso,  la  Iglesia  se  afana  en  cumplir  el  divino 
mandato  de  enseñar  a  todas  las  gentes,  aun  a  costa  del  martiri- 
rio,  y  sin  negar  ni  ocultar  ni  rectificar  en  lo  más  mínimo  su 
verdad  y  sus  derechos,  se  adapta  con  firme  lealtad  y  con  flexi- 
ble caridad  a  la  vital  convivencia  posible.  Es  decir,  tolera. 

Aquella  intolerancia  y  esta  tolerancia  tienen  también  sus 
fundamentos  teológicos,  y  en  la  última  lección  de  esta  Semana 
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os  serán  magistralmente  expuestos.  No  hace  mucho  que  nues- 
tro amadísimo  Padre  el  Papa  Pío  XII,  felizmente  reinante,  ha- 
blando a  una  asamblea  de  juristas  católicos  tocaba  este  punto 
de  la  tolerancia  religiosa  y  reservaba  el  régimen  y  gobierno  de 
la  misma  a  la  suprema  autoridad  de  la  Iglesia;  parecía  que  en 
sus  labios  resonaban  las  palabras  que  ya  en  el  siglo  xvi  escribió 
nuestro  príncipe  de  los  exegetas,  Juan  de  Maldonado,  al  comen- 
tar la  parábola  de  la  cizaña:  "No  es  lícito  dar  a  los  herejes  estas 
que  llaman  libertades  de  conciencia,  demasiado  usadas  en  nues- 
tros tiempos,  a  no  ser  que  antes  la  Iglesia  o  el  que  es  cabeza  de 
la  Iglesia,  el  Romano  Pontífice,  juzgase  no  ser  posible  arrancar 
la  cizaña  sin  arrancar  a  la  vez  el  trigo,  y  ser  bien  de  la  Iglesia 
que  hasta  la  cosecha  se  permita  que  ambos  crezcan;  pues  el 
juicio  de  este  asunto  debe  ser  del  Gobernador  de  la  Iglesia" 
(Maldonado,  in  Mt.  XII,  24). 

♦  ♦  ♦ 

Ya  termino.  Os  he  presentado  la  materia  de  estas  dos  Se- 
manas, procurando  tocar  los  temas  no  en  sí  mismos  sino  en  el 
punto  de  la  relación  y  enlace  que  guardan  entre  sí. 

Una  advertencia  final:  estudiaremos  el  asunto  teológica- 
mente, es  decir,  a  la  luz  de  las  verdades  reveladas;  hablamos  de 
la  Iglesia  de  Jesucristo  a  quienes  tienen  fe  en  Jesucristo,  y  les 
aducimos  como  pruebas  unas  veces  las  mismas  palabras  de  Je- 
sucristo, otras  las  del  Supremo  Magisterio  de  que  El  dotó  a  su 
Iglesia,  diciendo  "quien  a  vosotros  oye  a  mí  me  oye;  quien  a 
vosotros  desecha  a  mí  me  desecha"  (Lucas,  10,  16) ;  magisterio 
al  cual  tienen  obligación  de  escuchar  y  asentir  y  seguir  los  que 
son  de  Cristo. 

Con  la  autoridad  de  ese  Magisterio  que  todos  los  Apóstoles 
tenían  decía  San  Juan:  "Nosotros  somos  de  Dios.  Quien  ha 
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conocido  a  Dios  nos  oye  a  nosotros:  en  esto  conocemos  el  espí- 
ritu de  la  verdad  y  el  espíritu  del  error"  (I  Jo,  4,  5). 

Así  hablaba  el  Magisterio  Supremo  en  el  siglo  primero  de 
la  Iglesia,  ,y  lo  mismo  dice  ese  Magisterio  Supremo  en  el  si- 
glo xx. 

*  *  * 

Cedo  ya  el  uso  de  la  palabra  a  los  Señores  profesores. 


RESUMEN  DE  LAS  SESIONES  DE  ESTUDIO  Y  DISCUSION 
DE  LA  XV  SEMANA  BIOLICA  ESPAÑOLA 

por  «I 

Dr.   D.   SALVADOR   MUÑOZ  IGLESIAS 


CON  el  tema  general  de  la  presente  Semana  Bíblica  Española, 
"En  torno  a  la  escatología  individual  en  el  Antiguo  Testa- 
mento", la  Sección  Bíblica  del  Instituto  "Francisco  Suárez" 
de  Teología,  del  Consejo  Superior  de  Investigaciones  Científicas,  pre- 
tendía contribuir  modestamente  al  esclarecimiento  de  uno  de  los  pun- 
tos más  obscuros  en  la  Teología  viejotestamentaria.  Es  sorprendente 
que  el  pueblo  hebreo,  originario  de  un  ambiente  de  escatología  tan 
desarrollada  como  Babilonia,  y  después  de  varios  siglos  de  permanencia 
en  un  país  tan  exuberante  en  sus  descripciones  y  figuraciones  del  más 
allá  como  era  Egipto,  resulte  tan  parco  y  obscuro  en  la  expresión  de  sus 
creencias  de  ultratumba.  Por  otra  parte,  es  también  evidente  el  des- 
arrollo de  esta  doctrina  en  la  literatura  hebrea  de  los  últimos  siglos 
precristianos.  Junto  al  interrogante  que  deja  suspenso  el  primer  pro- 
blema, el  hecho  posterior,  al  no  presentar  trazos  claros  de  nuevas  reve- 
laciones, acentúa  la  sospecha  de  posibles  influencias  extrañas.  Y,  por 
último,  surge  la  tercera  y  más  delicada  cuestión:  ¿Hasta  qué  punto  es 
tributaria  la  escatología  individual  neotestamentaria  de  esas  concep- 
ciones, todavía  imprecisas  y  vagas,  que  se  contienen  en  el  último  des- 
arrollo precristiano  de  dicha  doctrina? 

El  estudio  de  las  creencias  de  ultratumba  en  Babilonia,  Egipto, 
Fenicia  y  Persia,  hecho  por  el  P.  Benito  Celada  en  la  primera  se- 
sión pública  y  por  el  P.  Pablo  Luíz  Suárez  en  la  primera  reunión 
privada,  hizo  resaltar  la  independencia  del  pensamiento  judío  en  esta 
materia  y  lo  original  de  su  escatología.  Es  evidente  su  absoluta  repulsa 
de  la  escatología  egipcia  y  babilónica,  de  las  que  sólo  aparecen  esporá- 
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dicas  huellas  meramente  literarias  en  la  Biblia.  No  existe  en  Israel 
ningún  paralelo  al  género  literario  oriental  de  descripciones  del  infier- 
no. La  discusión,  pues,  del  primer  día  se  centró  en  torno  a  la  posibi- 
lidad en  los  últimos  tiempos  viejotestamentarios  de  una  dependencia 
doctrinal  respecto  a  la  escatología  persa,  con  la  que  parecen  evidentes 
algunos  puntos  de  contacto  en  la  literatura  judía  postexílica  y  más 
aún  en  la  completa  escatología  cristiana. 

Los  Profesores  participantes  en  la  discusión  se  mostraron  unáni- 
mes en  rechazar  el  influjo  persa.  A  este  influjo,  defendido  por  los 
paniranistas,  se  oponen:  en  primer  lugar,  la  fecha  tardía  de  los  textos 
persas,  cuya  fijación  por  escrito  parece  ser  de  los  tiempos  de  Nerón  y 
cuya  primera  redacción  no  va  más  allá  de  los  Aqueménidas,  y  esto 
sólo  por  lo  que  afecta  a  los  primeros  Gathas;  en  segundo  lugar,  la 
postura  macabaica — léase  farisaica — ,  de  profunda  y  radical  oposición 
a  todo  lo  extraño;  y,  por  último,  la  suficiente  explicación  que  para  el 
desarrollo  de  la  escatología  individual  encontramos,  por  una  parte,  en 
la  idea  mesiánica,  que  alimentaba  la  esperanza  de  una  participación 
de  los  ya  difuntos  en  los  bienes  del  Mesías,  y  por  otra,  en  la  deficiente 
antropología  hebrea,  que  no  podía  concebir  la  pervivencia  feliz  de  los 
justos  en  la  Era  Mesiánica  sin  la  resurrección  de  los  cuerpos. 

Pero  aun  resuelto  el  problema  de  las  dependencias,  quedaba  en 
pie  la  obscuridad  de  los  primeros  libros  de  la  Biblia  respecto  a  la 
retribución  individual  en  el  más  allá.  Las  lecciones  de  los  PP.  Criado 
y  García  Cordero  en  las  sesiones  públicas  del  segundo  y  tercer  día, 
sobre  el  "Concepto  popular  del  más  allá  en  el  Antiguo  Testamento" 
y  sobre  las  "Intuiciones  de  retribución  en  el  más  allá  de  la  literatura 
sapiencial",  respectivamente,  trataron  de  perfilar  ese  cuadro.  Ambas 
ponencias  fueron  discutidas  conjuntamente  en  la  tercera  de  nuestras 
sesiones  privadas.  Las  obscuridades  que  envuelven  las  circunstancias 
adjetivas  al  hecho  sustantivo  y  fuertemente  recalcado  de  la  supervi- 
vencia en  el  Sheol,  parecen  ser  debidas  a  una  intención  apologética  de 
desmitologijar  las  concepciones  de  los  pueblos  paganos  circunvecinos 
en  una  materia  sobre  la  cual  los  autores  sagrados  no  tenían  revelación 
concreta.  Todo  su  afán— y  en  esto  la  Biblia  es  notablemente  original- 
consiste  en  remitirse  a  la  indiscutible  e  inescrutable  justicia  divina, 
que  en  los  libros  sagrados  hebreos  envuelve  totalmente  las  relaciones 
del  hombre  como  individuo  y  como  pueblo  con  Yaveh.  No  faltan,  sin 
embargo,  en  la  literatura  canónica  paulatinos  atisbos  de  una  diferen- 
ciación de  vida  en  el  Sheol,  así  como  intuiciones  de  una  vida  feliz 
junto  a  Dios,  que  culminan  en  la  resurrección  para  vida  o  para  con- 
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denación  de  Daniel  12  y  en  la  idea  clara  que  de  la  retribución  indivi- 
dual reflejan  Sabiduría  y  el  segundo  libro  de  los  Macabeos. 

La  discusión  derivó  hacia  la  exégesis  particular  de  algunos  tex- 
tos en  los  que  el  carácter  mesiánico  y  escatológico  no  parecía  a  al- 
gunos suficientemente  claro,  a  pesar  de  las  razones  de  autoridad  que 
lo  abonan.  Con  este  motivo  se  vino  a  tratar  del  género  exegético  ra- 
bino y  de  su  empleo  por  parte  de  Cristo  y  de  los  Apóstoles  en  los 
casos  particulares  de  que  se  discutía.  Se  manifestaron  dos  tendencias 
opuestas,  que  no  llegaron  a  coincidir. 

El  P.  Serafín  de  Ausejo  leyó  una  comunicación  sobre  "la  resu- 
rrección individual  en  la  literatura  judía  precristiana",  en  la  que, 
examinadas  las  fuentes  canónicas  y  apócrifas  de  los  últimos  tiempos 
viejotestamentarios,  se  inclinaba  por  asignar  a  la  idea  de  la  resurrec- 
ción un  origen  autóctono  en  ambientes  judíos,  pero  localizado  en  la 
diáspora  helenística.  De  nuevo  se  suscitó  el  problema  de  las  posibles 
influencias,  conviniendo  en  que  sin  necesidad  de  ellas  ni  de  nuevas  re- 
velaciones los  sabios  judíos  pudieron  llegar  a  esta  última  precisión 
desarrollando  la  idea  de  los  bienes  mesiánieos  y  de  la  supervivencia  en 
ultratumba  a  la  luz  de  la  justicia  divina  y  de  la  antropología  semita. 

Por  último,  el  desdoblamiento  claro  del  Sheol,  única  morada  de 
los  muertos  según  los  libros  más  antiguos  de  la  Biblia,  en  la  Gehenna 
y  el  Seno  de  Abraham,  tras  un  lógico  y  necesario  juicio  particular, 
fué  el  tema  de  la  lección  que  ayer  tarde  expuso  el  doctor  D.  Vicente 
Vilar  y  que  esta  mañana  fué  discutida  en  la  sesión  privada.  Tal  des- 
doblamiento aparece  claramente  en  la  literatura  apocalíptica  de  los 
últimos  dos  siglos  precristianos.  En  la  discusión  de  la  ponencia  del 
Dr.  Vilar  se  planteó  nuevamente  el  problema  del  posible  influjo  de  la 
apocatástasis  persa  en  el  fuego  de  la  Gehenna  hebrea.  Y  nuevamente, 
como  en  los  días  anteriores,  fué  rechazado  dicho  influjo  por  las  mismas 
razones  apuntadas.  Se  consideró  que  al  antecedente  de  ese  fuego  podía 
ser  la  descripción  isaiana  del  Tofel  jerosolimitano,  cuyo  carácter  esca- 
tológico está  siendo  reconocido  en  nuestros  días  por  muchos  autores. 
Finalmente,  se  planteó  la  cuestión  del  influjo  que  estas  descripciones 
apocalípticas  puedan  haber  tenido  en  la  escatología  neotestamentaria 
y  hasta  qué  punto  ésta  pueda  o  deba  ser  entendida  a  la  luz  de  aquéllas. 
Se  convino  en  que  el  problema  rebasa  el  ámbito  de  los  simples  géneros 
literarios  y,  dadas  sus  implicaciones  dogmáticas,  exige  un  mayor  estu- 
dio que  pudiera  ser  tal  vez  objeto  de  una  entera  Semana  Bíblica  fu- 
tura. 

Las  discusiones  en  torno  al  problema  de  la  escatología  han  resul- 
tado provechosísimas  y  han  reforzado  en  todos  la  idea  de  la  indiscu- 
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tibie  originalidad  de  la  Biblia,  de  la  admirable  seguridad  con  que  los 
autores  inspirados  mantuvieron  el  espíritu  de  su  pueblo  anclado  en  la 
firmeza  de  una  revelación  oscura  antes  de  dejarle  andar  a  la  deriva, 
movido  por  los  vientos  de  la  curiosidad;  y,  sobre  todo,  han  excitado 
en  nosotros  la  admiración  más  profunda  por  la  religiosidad  de  este 
pueblo  que,  sin  ideas  concretas  sobre  la  retribución  individual  durante 
muchos  siglos,  supo  alimentar  su  vida  con  la  confianza  esperanzada  en 
la  verdad  y  justicia  de  su  Dios. 

Otro  tema  señalado  para  las  discusiones  de  las  sesiones  privadas 
era  el  de  los  géneros  literarios  en  los  Evangelios.  Se  le  dedicó  la  sesión 
del  segundo  día. 

El  Doctor  Rey  Martínez,  Leetoral  de  Santiago  de  Compostela,  en 
su  comunicación  sobre  "El  género  literario  de  San  Lucas",  hizo  ver 
cómo  el  tercer  evangelista  tiene  un  plan  literario  artificioso  que  se 
centra  geográficamente  en  Jerusalén  y  en  el  Templo  y  el  cual  le  lleva 
a  sacrificar  en  ocasiones  el  orden  cronológico,  la  geografía  y  hasta  a 
veces  la  exactitud  en  algunos  detalles  de  los  sucesos  que  narra.  Dicho 
artificio  aparece  especialmente  en  largo  viaje  a  Jerusalén,  que  com- 
prende los  capítulos  9  al  18.  El  P.  Juan  Leal,  que  había  tenido  en  las 
sesiones  públicas  otra  ponencia  sobre  un  tema  afín,  hubo  de  precisar 
su  postura,  que  coincide  con  la  del  Doctor  Rey  en  admitir  esa  unidad 
de  plan  literario,  pero  que  sostiene  decididamente  la  realidad  del  fa- 
moso viaje  y  trata  de  ver  en  él  trazas  de  tres  viajes,  paralelos  a  res- 
pectivamente dos  viajes  de  San  Juan  y  al  que  los  otros  dos  sinópticos 
citan  en  vísperas  de  la  Pasión.  Con  ocasión  de  matizar  el  grado  de  his- 
toricidad de  este  viaje  y  de  compaginar  las  libertades  del  plan  lite- 
rario propuesto  por  el  Doctor  Rey  con  la  inerrancia  histórica  de  Lucas, 
se  centró  la  discusión  en  torno  al  género  literario  en  que  han  de  encua- 
drarse los  Evangelios.  Algunos  semanistas  sostenían  que  siendo  los 
Evangelios  la  puesta  por  escrito  de  la  catequesis  apostólica  y  teniendo 
ésta  como  fin  inculcar  a  los  hombres  una  forma  de  vida  que  se  seguía 
necesariamente  de  una  intervención  divina  en  el  histórico  acontecer  hu- 
mano, debían  aquéllos  ser  considerados  como  pertenecientes  en  recto 
al  género  parenético  y  como  históricos  sólo  en  función  de  esa  finalidad 
práctica  a  que  se  enderezaban.  Otros,  en  cambio,  consideraban  esta  pri- 
mera postura  como  insostenible,  sobre  todo  si  se  trata  de  San  Lucas, 
el  cual  parece  descubrir  en  el  prólogo  a  su  Evangelio  una  intención 
estrictamente  histórica.  Oponían  los  primeros  que  dicho  intento  apa- 
rece en  el  mismo  prólogo,  ordenado  a  fundamentar  las  cosas  apren- 
didas en  la  catequesis  y  no  rebasaría,  por  lo  tanto,  la  mencionada  fun- 
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ción.  Las  ulteriores  precisiones  por  ambas  partes  no  hicieron  sino  po- 
ner de  manifiesto  lo  irreductible  de  las  dos  posturas. 

Se  convino,  no  obstante,  en  la  conveniencia  de  replantear  totalmente 
la  cuestión  y  hasta  de  hacerla  objeto  preferente  de  discusión  en  alguna 
de  las  próximas  Semanas  Bíblicas. 

*  *  * 

Los  problemas  que  las  ciencias  bíblicas  tienen  planteados  son  múl- 
tiples y  arduos.  Junto  al  sepulcro  del  Hijo  del  Trueno,  los  escrituris- 
tas  españoles,  confiando  en  la  ayuda  de  Dios  y  de  Santiago,  se  atreven 
con  él  a  pronunciar  el  Possumus,  que  más  que  presunción  es,  como 
creemos  fué  el  suyo,  un  propósito  decidido  de  la  voluntad:  "Queremos 
y  estamos  dispuestos." 

Finalmente,  el  Emmo.  Sr.  Cardenal  tuvo  unas  palabras  de  gratitud 
emocionada  al  Instituto  "Francisco  Suárez",  en  especial  a  su  digní- 
simo Director,  Excmo.  Sr.  Patriarca-Obispo  de  Madrid-Alcalá,  por 
haber  accedido  a  celebrar  estas  Semanas  de  Estudios  Superiores  Ecle- 
siásticos en  Santiago  de  Compostela,  coincidiendo  con  el  Año  Jubilar 
Jacobeo;  expresó  su  satisfacción  por  haber  podido  ofrecer  a  los  visi- 
tantes ilustres  de  Santiago,  junto  al  espectáculo  emocionante  de  la  pie- 
dad popular,  esta  otra  prueba  fehaciente  de  que  la  Iglesia  española  se 
preocupa  por  fundamentar  sólidamente  los  estudios  teológicos  y  bíbli- 
cos. Terminó  despidiendo  a  los  scmanistas  y  haciendo  votos  por  el  pro- 
greso de  estos  estudios. 
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INTRODUCCION 


L  problema  de  la  Escatología  del  pueblo  de  Israel,  no  puede  ser 
resuelto,  en  toda  su  amplitud,  con  solos  los  datos  de  los  Libros 
inspirados. 


Es  necesario  examinar  el  problema  en  toda  su  extensión  y  tratar  de 
sorprender  los  enclaves,  referencias,  dependencias,  y,  quizás,  influencias 
de  los  diversos  datos  y  de  las  diversas  aportaciones. 

Se  ha  querido  sorprender  el  origen  de  la  escatología  israelítica  en 
los  mitos  egipcios  de  ultratumba ;  pero  esto  no  podía  hacer  mucha  gracia 
a  los  impugnadores  de  la  Mosaicidad  del  Pentateuco  y,  en  especial,  a 
toda  la  escuela  de  Welhausen.  Se  lanzó  y  se  revistió  con  ropaje  de 
crítica  y  de  ciencia  la  hipótesis  de  la  dependencia  de  la  Escatología  he- 
brea, de  una  fusión,  más  o  menos  profunda,  de  elementos  persas  o  cal- 
deos con  elementos  griegos,  desde  los  tiempos  de  Alejandro  Magno. 

Esta  hipótesis  era  por  demás  ambiciosa,  pues  pretendía  que  no  sólo 
la  religión  hebrea,  sino  también  la  religión  cristiana,  sin  o  a  través  de 
la  hebrea,  procedía  de  esta  fusión,  o,  al  menos,  le  era  deudora  de  mu- 
chos de  sus  postulados  dogmáticos.  Así  lo  afirmaba  ya  la  escuela  de 
Harnack,  sospechando  e  inquiriendo  aquellas  formas  y  doctrinas  "ex- 
tra cristianas",  que  había  adoptado  la  religión  cristiana,  en  su  mismo 
nacer,  como  formas  de  un  judaismo  posterior  (1). 

La  cuestión  se  concreta  si  tomamos  como  punto  de  referencia  la 
religión  judía  en  su  módulo  escatológico,  y  pretendemos  sorprender 

(1)  Theol.  Lit.  Zeit.  1924,  pág.  556.  Cfr.  Messina,  De  veteri  religione  Per- 
sarum  eiusqve  relatione  cum  religione  V.  et  N.  T.  Pars.  II,  Roniae,  1936,  pág.  4. 
(ad  usum  privatum). 
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las  influencias,  que  recibió  al  contacto  de  las  doctrinas  persas  o  caldeas 
de  Babilonia,  cuando  Israel  y  Judá  vivieron  los  años  del  exilio. 

El  problema  fué  planteado  ya  por  Gressman,  en  Das  Hellenistische 
J udentum  (2)  ;  por  Bousset,  en  Die  Religión  des  Judentum  (3) ;  pero 
de  una  manera  especial  y  bajo  un  aspecto  más  profundo  por  Meyer, 
en  Ursprung  und  Anfange  des  Christentums  (4) . 

El  punto  crucial,  según  estos  autores,  se  halla  en  el  momento  en 
que  Israel  rompe  su  cerco  preexílico  y  no  tiene  más  remedio  que  abrir 
sus  puertas  a  las  doctrinas  de  la  gentilidad.  Ahora  bien;  en  aquel 
momento,  Israel  se  veía  ante  problemas  éticos  y  dogmáticos,  cuya  solu- 
ción no  hallaba  en  sus  libros  y  en  sus  maestros.  En  cambio,  la  veía 
ante  sí  en  las  doctrinas  que  informaban  la  dogmática  del  imperio  persa. 

El  centro  de  este  problema  lo  constituía  la  existencia  del  mal  en  el 
mundo  y  su  origen ;  e  igualmente  su  actividad  en  el  mundo  y  su  des- 
enlace al  fin  de  los  tiempos.  A  esta  pregunta  respondía  la  dogmática 
persa  con  su  doctrina  dualista  y  con  sus  tradiciones  sobre  la  resu- 
rrección, el  juicio  final,  la  consumación,  la  conflagración  universal  y 
el  triunfo  definitivo  de  Ahura  Mazda,  o  sea,  del  principio  del  bien. 

En  esta  forma,  la  mentalidad  escatológica  con  sus  anástasis  y  apo- 
catástasis,  es  una  corriente  dogmática  vertida  en  Israel  por  el  ambiente 
internacional. 

¿Es  verdad  todo  esto?...  Cuanto  vamos  a  decir  es  respuesta  a  este 
interrogante.  Respuesta  que  se  basa,  en  gran  parte,  en  la  simple  expo- 
sición de  la  escatología  persa  y  ver  qué  elementos  son  anteriores  al 
destierro  israelítico,  y  cuáles  son  posteriores:  es  decir,  negando  que  el 
sistema  escatológico  sea  del  siglo  v  a.  C;  siendo  mucho  posterior  en 
muchas  de  sus  partes,  algunas  de  ellas,  posterior  al  mismo  cristianismo. 

Confieso  lealmente,  que  mi  estudio  no  es  plenamente  original,  sino 
insinuado  y  basado  en  los  estudios  de  mi  carísimo  profesor  del  Bíblico, 
P.  Messina,  especialista  en  cuestiones  persas  y  profesor  de  esta  lengua 
en  la  Universidad  de  Roma. 

Creo,  con  todo,  que  esta  conferencia  viene  a  completar  otros  estu- 
dios de  esta  Semana  de  estudios  escatológicos.  Una  palabra,  en  fin,  antes 
de  entrar  en  materia,  sobre  las  fuentes  y  documentos  que  han  de  servir 
de  base  a  las  diversas  afirmaciones. 

Sin  pretender  aducir  en  toda  su  extensión  la  cuestión  literaria  del 
Avesta.  nos  basta  enumerar,  siguiendo  los  especialistas  en  este  ramo, 
los  documentos  clásicos. 


(2)  Gressman,  o.  c.  ZATW.  N.  F.  2  (1925)  ?s. 

(3)  Bousset,  o.  c.  ed.  3.  Tübingen,  1926,  pá#.  506  m 

(4)  Meter,  o.  c.  toI.  II,  Leipzig,  1921. 
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Son  estos:  1)  El  Avesta  Vetus,  contenido  en  los  Gathas:  Yasna  28- 
34;  43-46;  47-50;  51-53.  Contienen  doctrina  primitiva  de  Zarathustra, 
expuesta  en  forma  de  versos  y  de  preguntas.  Su  antigüedad,  por  tanto, 
se  puede  remontar  a  los  días  de  la  reforma  religiosa  de  Zarathustra, 
siglos  7  u  8  a.  C. 

2)  El  Avesta  Recentior,  formada  en  los  días  de  los  reyes  partos  de 
la  dinastía  arsacida.  En  61  hallamos  ya  el  Zend,  comentario  del  Avesta 
y  la  tradición  afirma  que  al  fin  de  la  dinastía  y  principios  de  la  si- 
guiente, se  hizo  la  "reconstrucción"  del  lihro  sagrado.  En  este  tiempo 
el  Avesta,  es  ya,  más  bien,  una  evolución  de  las  doctrinas  de  Zarathus- 
tra, aunque  apartándose  de  la  pureza  de  su  reforma  cultual. 

3)  El  Bundahishn.  Es  esta  la  última  forma  del  Avesta,  y  por  lo 
mismo  la  más  completa  y  desarrollada.  Pero  en  su  forma  actual  no  se 
remonta  más  allá  del  siglo  vi,  pues  supone  conocida  la  invasión  ará- 
biga. Por  tanto  sus  doctrinas  pueden  proceder  de  influencias  poste- 
riores, vg. :  el  Cristianismo;  a  no  ser  que  se  pruebe,  v.  g. :  con  el  tes- 
timonio de  autores  griegos,  que  son  de  época  anterior  a  la  composición 
del  libro. 

4)  Fuentes  griegas  y  latinas.  Clemen  nos  ha  dejado  en  este  punto 
dos  obras  de  carácter  colectorio,  en  las  cuales  vemos  el  pensamiento 
griego  y  latino  sobre  la  religión  persa.  Su  importancia  radica  en  con- 
tener la  tradición  oral  persa,  más  que  la  escrita  en  el  Avesta,  y  suponer 
el  estado  de  esa  tradición  en  las  diversas  épocas  de  la  redacción  del 
Avesta.  Las  obras  son :  Fontes  Historiae  Religionis  persicae,  Bonnae, 
1920;  y:  Griechische  und  lateinische  Nachrichten  über  die  persische 
Religión,  Giessen,  1920  (5). 


I 

LA  RESURRECCION 

Para  seguir  un  plan  orgánico  y  lógico  a  la  vez,  pondremos  primero 
la  escatología  de  la  resurrección;  luego  la  del  juicio  y  por  fin  la  de  1a 
consumación;  pues  la  escatología  personal  se  identifica  casi  por  com- 

(5)  Nuestro  punto  de  vista  ha  sido  estudiado  entre  otros  por  Messina,  como 
ya  dijimos,  eu  De  Vetere  religione  Persartm  emsque  relatione  cum  religione  V.  et 
N.  T.,  Bomae,  1933,  vol.  I;  Eomae,  1936,  vol.  II.  En  estas  obras  puede  verse  abun- 
dante bibliografía.  Véase  también  Messina,  Storia  delle  Beligioni,  tom.  I,  Torino, 
1933,  pág.  763  ss.  También  Weiss  J.  B.,  Historia  Universal,  vol.  II  (ver.  Ruiz 
Amado),  Barcelona,  1927. 

[5] 
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pleto,  con  las  fases  sucesivas  del  Kosmos,  incluso  en  la  última  lucha  de 
los  espíritus  de  Ahriman  contra  el  poder  de  Ahura-Mazda. 

La  resurrección  es  el  coronamiento  de  la  obra  progresiva  y  de  la 
acción  de  Dios  en  el  mundo.  La  historia  de  esta  acción  abarca  cuatro 
trimilenios ;  el  último  de  los  cuales  es  la  obra  de  la  anástasis  universal. 

El  primer  trimilenio  contiene  la  creación  de  los  seres,  que  queda 
en  un  estado  espiritual  y  trascendente.  En  el  segundo  trimilenio,  esta 
creación  se  hace  concreta  y  material  y  aparecen  los  montes,  astros,  ma- 
res, etc.  En  el  tercero  se  desencadena  la  lucha  de  Ahriman  contra  Ahu- 
ra-Mazda, pero  al  fin  es  vencido.  En  el  cuarto  trimilenio  nacen  Zara- 
thustra  y  sus  tres  hijos:  Usetar,  Usetar-Mah  y  Sósans.  Es  en  tiempos 
de  Sósans,  cuando  se  cumple  el  cuarto  milenio  y  en  él  se  verifica  la 
resurrección. 

Con  vivos  colores  nos  describe  su  posibilidad  un  texto,  quizás  ya 
conocido,  del  Bundahishn. 

Pregunta  Zarthust  a  Ohrmazd  cómo  será  posible  la  resurrección  de 
los  muertos:  Un  cuerpo  dispersado  por  el  viento  y  arrastrado  por  las 
aguas  ¿quién  lo  podrá  rehacer;  cómo  sucederá  la  resurrección?... 

El  respondió: 

Si  el  cielo  hecho  de  rubí  se  sostiene  sin  columnas  por  la  per- 
manencia espiritual  de  la  luz  en  confines  ilimitados;  si  he  creado 
la  tierra  que  sostiene  el  mundo  material  y  fuera  de  ella  no  hay 
quien  sostenga  su  ser;  si  he  puesto  en  movimiento  el  sol,  la  luna 
y  las  estrellas,  en  figura  de  cuerpos  brillantes  en  medio  de  la 
atmósfera;  si  he  creado  la  cebada  para  que  la  sepultasen  en  la 
tierra  y  nazca  y  crezca  de  nuevo;  si  he  formado  diversas  formas 
de  colores  en  las  plantas  y  he  creado  en  las  plantas  y  en  otros 
sitios  fuego,  sin  que  se  abrasen;  si  he  formado  en  el  seno  materno 
un  hijo  lo  he  formado  y  lo  he  creado  con  forma  diversa  de  cabe- 
llos, piel,  uñas,  sangre,  manteca,  ojos,  orejas  y  todo  lo  demás;  si 
he  creado  pies  (?)  al  agua  para  que  corra;  si  he  creado  las  nubes 
a  semejanza  de  espíritus,  que  llevan  consigo  el  agua  para  el 
mundo  y  la  llueven  donde  les  place;  si  he  creado  el  aire,  que  a 
la  vista  del  ojo,  por  la  fuerza  del  viento,  a  placer,  lleva  sobre  sí 
lo  que  tiene  encima,  ni  es  dable  detenerlo  con  la  mano-,  cada  una 
de  estas  cosas,  cuando  fué  creada,  era  más  difícil  de  crear  que  la 
resurrección  de  los  muertos,  porque  en  la  resurrección  yo  tengo  la 
ayuda  de  aquello  que  las  cosas  son,  pero  cuando  las  hice  no  esta- 
ba entre  los  seres  aquello  que  debía  existir  (6). 

(6)  Bundahishn,  ed.  Anklcsaria,  p.  218,  5-220,  15;  221,  10.  Messina,  o.  c.  II, 
pág.  16-17. 
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Estas  consideraciones  que  podrían  multiplicarse  con  otros  muchos 
ejemplos,  sirven  para  fundamentar  la  argumentación,  que  queda  resu- 
mida así: 

Piensa  bien:  "Si  he  creado  entonces  aquello  que  no  existía, 
¿por  qué  no  ha  de  ser  posible  hacer  de  nuevo  aquéllo  que  ya 
existió?  Pues  que  yo  en  aquel  tiempo  llamaré  de  nuevo  al  espí- 
ritu; de  la  tierra  los  huesos;  del  agua  la  sangre;  de  las  plantas 
los  cabellos;  del  viento  el  ser,  como  ellos  lo  habían  recibido  en  la 
primera  creación"  (7). 

En  estas  últimas  palabras  vemos  la  forma  en  que  se  reúnen  los 
elementos  para  la  nueva  formación,  pero  la  forma  en  que  se  realizará, 
nos  la  da  el  mismo  texto  que  vamos  transcribiendo  cuando  dice  a  con- 
tinuación : 

Primeramente  (el  Sosans)  sacudirá  los  huesos  de  Gayomart; 
después  los  de  Matí  y  Masául,  después  los  de  todos  los  demás. 
En  57  años  el  Sosans  sacudirá  los  muertos,  hará  resucitar  todos 
los  hombres;  ya  sea  justo,  ya  mendaz,  todos  han  de  resucitar  de 
allí  de  donde  salió  el  alma  o  en  el  lugar  próximo  al  sitio  donde 
murieron  (8). 

Esta  resurrección  parece  ser  común  en  el  sentido  de  que  a  todos  se 
les  dará  lo  que  a  todos  es  común.  La  última  fase  consiste  en  dar  al 
muerto  sus  propiedades  peculiares  y  personales: 

Después,  una  vez  que  hayan  reconstruido  todo  el  universo  ma- 
terial, en  cuerpo  y  figura,  entonces  darán  a  cada  uno  sus  propie- 
dades. De  la  luz  que  está  en  el  sol  darán  la  mitad  a  Gayomart  y 
la  otra  mitad  a  todo  el  resto  de  los  hombres.  Por  ella  los  hombres 
se  reconocerán,  de  forma  que  el  alma  conocerá  al  alma  y  el  cuerpo 
al  cuerpo:  "Este  es  mi  padre,  esta  es  mi  madre,  este  es  mi  her- 
mano, esta  es  mi  esposa  o  alguno  de  los  parientes  más  próxi- 
mos" (9). 

Hasta  aquí  textos  del  Bundahishn,  que,  como  dijimos,  es  bastante 
posterior.  ¿Habrá  noticias  de  esa  resurrección  en  fuentes  anteriores? 

Las  tenemos  ciertas  en  el  Avesta  Recentior,  y  por  lo  mismo  su  doc- 
trina se  puede  remontar  a  muchos  siglos  antes. 

En  efecto.  En  el  Avesta  Recentior  se  describe  la  creación  "admira- 
ble e  inmortal".  Ahora  bien,  estos  son  términos  técnicos  para  indicar 
el  estado  de  la  creación,  siguiente  a  la  resurrección. 

(7)  Bundahishn,  ed.  Anklesaria,  p.  223;  Messina,  o.  c.  17. 

(8)  Ibídem,  223,  10;  Messina,  o.  c.  18. 

(9)  Ibídem,  223,  10,  Messina,  18. 
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Pero  esta  resurrección,  no  es  tanto  para  dar  premios  o  castigos  por 
las  obras  de  la  vida  temporal,  cuanto  para  acrecentar  el  número  de 
soldados  que  han  de  combatir  en  el  ejército  del  bien  a  las  órdenes  de 
Ahura-Mazda.  En  los  textos  del  Avesta  Recentior  se  pondera  la  ayuda 
de  Sosans  y  sus  compañeros  para  realizar  aquella  existencia  inmoi'ta!, 
aunque  no  la  resurrección,  que  se  supone. 

"La  gloria  se  unirá  al  victorioso  ''cooperador"  y  a  sus  cora- 
pañeros,  cuando  producirá  la  existencia  radiante,  que  no  enve- 
jece, inmortal,  incorruptible,  eternamente  viva,  eternamente  prós- 
pera, reinante  a  placer.  Cuando  resucitarán  los  muertos,  hará  la 
existencia  radiante  a  voluntad.  El  mundo  de  la  verdad  será  im- 
perecedero, obediente  a  la  orden:  se  retirará  la  mentira  al  lugar 
de  donde  vino  contra  el  piadoso.  El  malvado  perecerá  y  el  señor 
malvado  retrocederá"  (10). 

Y  después  de  enumerar  los  valientes  cooperadores,  concluye: 

"El  clavará  los  ojos  del  espíritu,  mirará  todas  las  criaturas, 
el  adversario  de  la  descendencia  perversa.  Con  ojos  de  ira  con- 
templará todo  la  creación  material  y  su  mirada  hará  imperece- 
dero todo  el  mundo  viviente"  (11). 

No  es  sólo  el  Avesta  R.  el  que  coincide  con  el  Bundahishn  en  admitir 
la  resurrección;  tenemos  también  entre  los  griegos  un  texto  de  Theo- 
pompo  que  dice : 

"Os  kai  anabiosesthai  kata  tous  Magous  phesi  tous 
anthropos  kai  esesthai  athanatous,  kai  ta  tais  auton 
epiklesi  diamenein"  (12). 

Duda  el  P.  Messina  si  este  texto  puede  proceder  de  las  palabras  de 
Plutarco,  mal  entendidas  por  Diógenes  Laercio  y  por  Eneas  de  Gaza ; 
o  proceder  de  los  escritos  del  mismo  Theopompo  o  de  otros  escritores 
que  lo  citan.  Este,  quizás,  sea  el  caso  más  verosímil  y  en  este  caso  es 
probable  la  afirmación  de  Theopompo.  Tanto  más  cuanto  tenemos  textos 
de  Herodoto  (13),  y  otros  diferentes  de  este,  citados  por  Plutarco  y 
procedentes  del  mismo  Theopompo.  He  aquí,  v.  g.,  un  texto  de  Theo- 
pompo que  nos  describe  el  sistema  cosmológico  casi  con  las  mismas  ideas 
y  palabras  del  Bundahishn. 


(10)  YAST  19,  89-96;  Messina,  o.  c.  II,  pág.  29. 

<11)  YAST  94,  Messina,  o.  c.  II,  pag.  30. 

(12)  Diógenes  Laercio,  De  Vita  Philoso.,  5,  25;  Ci.emen,  o.  c.  75. 

(13)  HEBODOTO,  Histor.  I,  62;  Clemen,  o.  c.  10. 
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"Según  la  doctrina  de  los  Magos,  cada  uno  de  los  dioses  reina 
alternativamente  durante  tres  mil  años,  y  el  otro  le  está  sometido; 
otros  tres  mil  años,  empero,  luchan  y  pelean  destruyendo  uno  las 
obras  del  otro;  pero  al  fin  sucumbirá  Hades  (Ahriman)  y  los  hom- 
bres serán  dichosos,  sin  necesitar  alimentos  ni  proyectar  som- 
bra"... (14).  ■ 

Kecuerdan  estos  trimilenios,  los  trimilenios  del  Bundahishn  y  si  os 
exacta  la  interpretación  a  las  palabras  de  Horodoto,  tendríamos  testi- 
monios de  la  fe  en  la  resurrección,  ya  en  el  mismo  siglo  v  antes  de 
Cristo.  Podemos  subscribir  las  palabras  de  Weiss,  cuando  concluye : 

"De  donde  se  infiere  que  esta  doctrina  de  la  inmortalidad  no 
es  una  invención  y  añadidura  posterior"  (15). 

Nos  falta  interrogar,  en  fin,  al  Avesta  Vetus,  o  sea  los  Gathas. 
¿Afirman  esos  cantos  la  Resurrección? 

No  han  faltado  quienes,  como  Lommel,  en  "Die  Yasht's  des  Avesta" 
(Gottingen,  1927),  lo  han  afirmado,  aduciendo  uno  o  dos  textos  para 
demostrarlo.  Nos  contentamos  con  reproducir  las  palabras  del  P.  Mes- 
sina  que  escribe  sobre  esto : 

"Nihil  de  resnrrectione,  nullum  vestigium  de  convcntu  mortuo- 
rum  in  fine  mundi ;  ncc  de  poena  trium  dierum,  nihil  etiam  de  rc- 
surrectione:  dúo  textus,  qui  a  Lommel  tanquam  testes  huius  do- 
ctrinae  considerantur,  nullo  modo  de  resurrectione  agunt  et  aliter 
sunt  interpraetandi"  (16). 

Este  es  también  nuestro  parecer,  fundado,  además  de  en  la  ausen- 
cia de  textos  mismos,  en  el  sistema  escatológico  simplicista  personal  del 
mismo  Zarathustra,  dentro  de  cuya  perspectiva  no  entraba  la  vuelta 
a  la  vida  de  aquellos  que  habían  partido  de  este  mundo. 

II 

JUICIO  V  PRUEBAS  ESCATOLOGKWS 

También  aquí  seguiremos  el  orden  inverso  al  cronológico,  pues  aquí 
podremos  apreciar  todavía  mejor,  cuáles  han  sido  los  diversos  elemen- 
tos incrustados  en  los  diversos  estadios  de  la  tradición. 

(14)  Plutarco,  de  Iaide,  47;  Weiss,  o.  c.  pág.  139. 

(15)  Weiss,  o.  c.  pág.  139. 

(16)  Messina,  o.  c.  vol.  II,  pág.  36. 
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En  el  Bundahishn  se  contienen :  La  separación  de  buenos  y  malos ; 
la  prueba  de  los  tres  días  y  la  prueba  del  fuego  purificador. 

"Después,  dice,  tendrá  lugar  la  reunión  de  los  Isatvastra:  Los 
hombres  estarán  sobre  esta  tierra.  En  aquella  reunión  cada  uno 
verá  sus  propias  acciones  buenas  y  sus  acciones  malas.  El  justo 
se  distinguirá  del  mentiroso,  como  una  oveja  blanca  de  otra  negra. 
En  aquella  reunión,  cuando  el  justo  fué  amigo  del  mentiroso,  este 
se  quejará  diciendo:  ¿Por  qué  en  el  mundo  no  me  has  enseñado 
las  buenas  obras  que  tú  mismo  hacías?...  Si  el  justo  no  enseñó  las 
buenas  obras  al  amigo  mentiroso,  pasará  vergüenza"  (17). 

Después  de  la  segregación,  viene  la  prueba  que  es  a  la  vez  prueba  y 
pena  y  elemento  purificador.  Pero  antes  podemos  ver  un  célebre  pasaje 
del  Khorda-Avesta  (pequeño  Avesta)  y  en  él  la  suerte  del  alma  del 
hombre  puro  y  bueno  y  la  del  malo. 

Pregunta  Zarathustra  por  la  suerte  de  un  hombre  puro  y  le 
responde  Ahura-Mazda  que  durante  tres  noches  viene  a  asentarse 
junto  a  la  cabeza  del  cadáver  y  contempla  tantas  cosas  alegres 
cuantas  contiene  el  mundo  de  los  vivos.  En  la  mañana  del  tercer 
día  ve  su  alma,  hermosa  como  la  más  bella  doncella,  diciéndole 
esta:  Tú  me  has  hecho  a  mí,  la  hermosa,  todavía  más  hermosa... 
Y  el  alma  llega  a  los  paraísos  de  Humata,  de  Hukhata  y  de 
Hvarsa...  Y  en  fin  llega  a  la  región  del  espíritu  puro  y  de  infini- 
ta luz.  En  cambio  cuando  se  presenta  el  perverso  y  mentiroso,  su 
alma  da  vueltas  junto  a  su  cadáver  viendo  todos  sus  pecados  y 
crímenes.  El  cuarto  día  es  llevada  al  juicio  que  tiene  lugar  en  las 
proximidades  del  puente  Tdchivenat  y  recibe  la  maldición  del 
mismo  Ahriman  (18). 

En  el  Bundahishn  se  dice: 

"Entonces  al  justo  lo  separarán  del  mentiroso ;  llevarán  el 
justo  al  cielo  y  arrojarán  al  mentiroso  al  infierno.  Tres  días  y  tres 
noches,  como  seres  infernales,  padecerán  castigo  en  el  alma  y  en 
el  cuerpo,  en  el  infierno;  el  justo  contemplará  corporalmente  la 
bienaventuranza  en  el  paraíso  durante  aquellos  tres  días  y  noches, 
como  está  dicho. 

En  aquel  día,  cuando  el  justo  será  separado  del  mentiroso, 
cada  uno  verterá  lágrimas  hasta  los  pies,  por  esto,  cuando  será 
separado  el  hijo  de  la  compañía  del  padre,  el  hermano  de  su  her- 


(17)  Bvndahíshn,  223.  10;  cfr.  Messina,  o.  c.  II,  18. 

(18)  Avesta,  XXXVIII,  fragm.  Cfr.  Spiegel,  Zendavesta,  II,  138.  Etiam 
Weiss,  o.  c.  II,  pág.  134-135.  Eatá  resumido  el  texto  del  Avesta. 
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mano,  el  amigo  del  amigo,  cada  uno  con  su  propio  pecado  pagará 
la  pena  debida.  Llorará  el  justo  sobre  el  mentiroso  y  este  sobre 
sí  mismo"  (19). 

No  terminan  con  esto  las  pruebas.  Falta  la  más  terrible,  pero 
aquella  que  es  también  purificadora  y  salvadora  de  todos.  Es  la  prueba 
del  metal  derretido,  por  la  cual  han  de  pasar  todos  los  hombres. 

"Después,  se  derretirá  el  fuego;  el  metal  de  los  montes  y  co- 
llados vendrá  sobre  la  tierra  como  un  río.  Entonces  harán  pasar 
a  todos  los  hombres  a  través  de  aquel  metal  derretido  y  los  puri- 
ficará j  el  justo  sentirá  como  si  pasase  a  través  de  leche  caliente; 
el  mentiroso  como  si  caminase  por  metal  derretido  y  fundido"... 

En  el  Avesta  Recentior  no  hallamos  noticias  de  esta  sanción  de  los 
tres  días;  ni  del  'metal  derretido,  ni  del  juicio  universal.  Pero  en  el 
Avesta  Vetustior,  o  sea  en  los  Gathas,  se  encuentra  insistentemente 
expresada  la  prueba  del  fuego  al  modo  ordal,  y  la  prueba  del  puente 
Cinbat.  Es  el  fuego  que  autentica  la  verdad,  fuego  de  Ahura-Mazda, 
rojo  y  veraz.  Trascribamos  algunos  textos  de  los  Gathas. 

Yasna  46,  7:  ¿Quién  se  dará,  oh  Sapiente,  a  uno  como  yo,  como 
protector;  cuándo  el  mentiroso  se  atraverá  a  hacerme  violencia;  si 
no  es  tu  fuego  y  tu  recto  juicio,  por  los  cuales  las  obras  llegarán 
a  la  madurez,  oh  Señor? 

Yasna  32,  7:  De  que  los  criminales  consigan  triunfos,  no  debe 
el  sabio  deducir  consecuencias,  porque  su  fin — por  obra  del  metal 
líquido  esplendente,  por  medio  del  cual  fué  revelado,  será  anun- 
ciado para  sentencia.  Tú  lo  conoces,  o  sabio  Señor,  mejor... 

Todavía  se  acentúa  el  carácter  ordal  de  ese  fuego  en  estos  dos 
textos,  entre  otros  varios,  que  podríamos  transcribir. 

Yasna  47,  6:  Por  medio  de  este  espíritu  benéfico,  o  sabio  Se- 
ñor, Tú,  por  obra  del  fuego,  darás  la  investidura  en  el  crédito  a 
las  dos  partes  con  la  cooperación  de  la  docilidad  y  de  la  justicia. 

Yasna  43,  4:  Y  quiero  reconocerte  como  fuerte  y  benéfico,  oh 
Sabio,  cuando  con  la  mano  en  que  tienes  las  suertes,  que  tú  deter- 
minarás para  el  mendaz  y  para  el  justo,  por  medio  de  la  llama 
de  fuego  tugo,  fuerte  con  justicia,  me  llegará  la  potencia  de  las 
obras  del  Buen  Sentir  (20). 

En  alguno  de  estos  Yasnas,  ocurre  el  metal  líquido...  (Yasna,  51, 
9),  o  el  metal  líquido  esplendente.  Quizás  de  aquí  surgiera  la  prueba 

(19)  Messina,  o.  c.  II,  pág.  19. 

(20)  Messina,  o.  c.  II,  pág.  34-35. 
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del  metal  de  que  nos  habla  el  Bundahishn,  pero  en  Zarathustra  el 
metal  líquido  no  es  la  prueba;  es  aquello  eon  lo  que  se  marca  el  resul- 
tado de  la  prueba. 

Yasna  51,  9 :  '"De  la  satisfacción  que  tú  darás  a  las  dos  partes 
por  medio  de  rojo  fuego,  olí  sabio,  con  el  metal  líquido  se  deberá 
poner  una  señal  en  las  almas :  dejar  atormentar  al  mendaz,  pro- 
curar la  salvación  del  justo". 

Antes  de  este  juicio  ordal  (o  después,  según  otras  fuentes)  en  los 
Gíathas  se  habla  del  paso  por  el  puente  Cinbat  como  prueba  de  sepa- 
ración. En  Yasna  46,  10-11 ;  se  dice : 

Deseo  pasar  el  puente  de  la  separación,  con  aquellos  a  quienes 
persuadiré  que  se  unan  en  la  adoración  con  vuestros  semejantes. 
Pero  aquellos  que  no  oyeron  mis  palabras  se  llenarán  de  terror 
y  temblor  cuando  lleguen  al  puente  de  la  separación,  porque  des- 
de allí  pasarán  a  la  morada  del  mentiroso  por  toda  la  eterni- 
dad (21). 

Este  puente  Cinbat,  se  creía  que  colgaba  en  la  parte  superior  de  la 
atmósfera  y,  se  extendía  desde  la  parte  central  del  mundo,  hasta  la  cima 
del  monte  Elburz,  tocando  al  cielo.  Cuando  el  justo  entraba  en  él,  el 
puente  se  ensanchaba  y  no  tenía  peligro  de  caer;  mas  cuando  pasaba 
el  impío,  el  puente  se  estrechaba  y  al  fin  se  hacía  sutil  como  acero  de 
puñal. 

El  juicio,  pues,  de  Ahura-Mazda,  se  verifica  a  través  del  fuego,  al 
modo  que  en  la  Edad  Media,  se  hacían  las  pruebas  y  Juicios  de  Dios.  Y, 
por  tanto,  el  fuego  en  este  ambiente,  no  es  fuego  de  la  conflagración  uni- 
versal, de  la  cual  los  (Jathas  guardan  profundo  silencio,  sino  el  fuego 
Sabio,  que  sabe  discernir  lo  bueno  de  lo  malo  en  lo  más  íntimo  del  alma. 
Esta  sabiduría  del  fuego,  se  personificó  más  tarde  y  hallamos  el  cidto 
del  Fuego,  como  característico  en  la  religión  Persa,  a  pesar  de  la  reforma 
de  Zarathustra. 

Pero  en  los  Gathas  no  vemos  nada  sobre  la  resurrección.  Ni  sobre  la 
pena  de  tres  días,  después  de  la  resurrección.  Estos  elementos  entraron 
más  tarde  en  la  mentalidad  religiosa  de  los  Persas. 

Como  conclusión  de  esta  parte  y  complemento  de  ella,  vamos  a  trans- 
cribir una  bella  oración  que  el  alma  debe  recitar  y  que  refleja  sus  sen- 
timientos antes  de  entrar  en  aquellas  pruebas  de  fuego  sabio  y  selec- 
cionador.  Es  un  himno  de  carácter  y  época  bastante  antiguo  y  dice: 

Por  la  acción  y  eficacia  de*  este  fuego  nosotros  estaraos  delante 
de  ti,  Ahura-Mazda,  a  ti  por  tu  beneficientísimo  espíritu,  el  cual 

(21)    Messina,  o.  c.  I,  70-71. 
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se  convertirá  en  dolor,  para  aquellos,  para  los  cuales  tú  lias  de  - 
cretado que  sea  dolor.  Oh  fuego  de  Ahura-Mazda,  puedas  acer- 
carte a  nosotros  como  premio  nuestro,  como  lleno  y  rebosante  de 
delicias,  alegre  con  extrema  alegría,  clemente  con  máxima  clemen- 
cia, a  nosotros  para  la  gran  decisión...  Queremos  acercarnos  a  ti 
con  recta  intención,  recta  fe,  con  obras  y  palabras  de  buena  vo- 
luntad. Te  adoramos,  cumplimos  con  nuestra  obligación,  Ahura- 
Mazda,  nosotros  queremos  acercarnos  a  ti  con  todos  nuestros 
buenos  pensamientos,  con  todas  nuestras  buenas  palabras,  con  to- 
das nuestras  buenas  obras"...  (22). 

Notemos  en  fin,  que  después  de  todas  las  pruebas,  todos  quedarán 
perfectos  y  purificados,  y  que  por  tanto,  las  pruebas,  además  del  efecto 
seleccionador,  tienen  el  carácter  purificador,  y  todos  los  bombres,  al  fin, 
tendrán  la  misma  pureza  y  todos  irán  a  cantar  la  gloria  de  Ahura-Mazda 
después  de  haber  contribuido  a  su  victoria  sobre  las  potestades  de  Ahri- 
man.  Estas,  al  fin  dé  los  tiempos,  serán  aniquiladas  y  no  habrá  más  reino 
que  el  reino  feliz  de  Ahura-Mazda, 


III 

CONSUMACION  FINAL 

Enunciamos  así  este  apartado,  porque  intentamos  reunir  y  exponer 
en  él  los  datos  persas  sobre  el  estadio  final  del  mundo,  y  consiguiente- 
mente de  el  hombre,  que  en  él  toma  parte  importante. 

Su  actuación  en  este  estadio,  con  todo,  es  algo  diversa  de  los  prece- 
dentes. En  el  primero  su  situación  es  pasiva;  es  la  resurrección;  el  po- 
der de  Dios  actúa  sobre  él.  En  el  segundo  es  activa  y  pasiva  a  la  vez ;  es 
la  discriminación  y  el  juicio.  En  esta  tercera  parte  su  actuación  es, 
diríamos,  global,  encuadrado  en  los  ejércitos  de  Ahura-Mazda  o  de 
Ahriman ;  aunque  al  fin  termine  por  la  final  incorporación  al  reino  de 
Ahura-Mazda. 

En  el  Bundahishn  asistimos  a  escenas  maravillosas,  fruto  ciertamen- 
te de  la  fantasía  oriental  con  un  fondo  de  tradiciones  religiosas  anti- 
guas. 

Omitimos  la  descripción  que  nos  hace  de  la  obra  de  los  Opituladores 
en  los  diversos  trimilenios.  Notemos  solamente  la  ayuda  prestada  a 


(22)    Messina,  o.  c.  I,  pág.  73. 
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Sosans  en  la  resurrección  y  la  caída  de  la  serpiente  Gochir,  que  pre- 
cederá la  prueba  del  metal. 

Al  efectuar  aquella  creación  admirable,  aquellos  hombres  jus- 
tos de  los  cuales  está  escrito  que  todavía  están  en  vida,  15  hom- 
bres y  15  doncellas;  vendrán  en  auxilio  de  Sosans.  Y  la  serpiente 
Gochir,  como  un  fantasma,  sobre  la  tierra,  caerá  de  un  rayo  de 
luna  sobre  la  tierra  (y)  la  tierra  tendrá  dolores  como  una  oveja 
si  el  lobo  se  echa  sobre  ella  (23). 

Estamos  ante  la  conflagración  del  mundo  causada  por  una  causa 
externa  y  extraordinaria.  Pasada  la  prueba  extraordinaria,  como  vimos 
antes,  comienza  la  vida  de  justicia  en  el  paraíso  de  Ahura-Mazda. 

Y  esta,  se  dice,  es  la  vida  justa,  de  la  cual  se  ha  dicho:  Ellos 
irán  al  paraíso  de  Ahura-Mazda  como  toca  a  cada  uno:  él  levan- 
ta los  cuerpos;  hasta  el  curso  perpetuo  del  mundo  se  mueve  en 
aquella  sociedad  (24). 

Serán  inmortales,  pues,  después  de  haber  terminado  su  obra  Ohr- 
mazd,  beberán  la  bebida  que  los  hará  inmortales. 

El  Sosans,  se  dice,  con  sus  auxiliares  hará  un  sacrificio  para  la 
reconstrucción  de  los  muertos  y  en  aquel  sacrificio  inmolarán  el 
toro  Hatayos ;  de  la  grasa  del  toro  y  del  Haoma  blanco  fabricarán 
la  ambrosia;  la  darán  a  todos  los  hombres  y  todos  los  hombres 
serán  inmortales  hasta  el  curso  perpetuo  del  mundo.  También  se 
ha  dicho  : 

El  que  hubiere  llegado  a  la  edad  viril  quedará  entonces  en 
cuarenta  años  (esto  es  en  la  plenitud  de  la  vida),  y  los  que  hu- 
bieren muerto  pequeños,  quedarán  en  la  edad  de  quince  años  (es 
a  saber  en  la  flor  de  la  juventud) ;  y  el  varón  recibirá  la  mujer 
y  los  hijos ;  con  la  mujer  usarán  como  en  el  mundo,  pero  sin  pro- 
crear hijos  (25). 

Sucede  también  en  aquella  época  la  gran  lucha  de  los  espíritus  con- 
tra Ahura-Mazda.  Algo  así  como  lucha  de  titanes  contra  Dios. 

Entonces,  continúa  diciendo  el  Bundahishn,  asaltará  a  Ohr- 
mazd  el  espíritu  destructor,  Vahuman,  Akoman,  Artvahist  Indra, 
Athrevar  Saur,  Spandarmet  Taromet  (Nanhait),  Harot  y  Amurt 
Tairic  y  Zarit,  y  la  buena  palabra  a  la  palabra  mendaz,  Sros  el 
justo,  Esm  del  pendón  ensangrentado.  Entonces  quedarán  todavía 
dos  demonios:  Ahrmen  y  Az.  Ohrmazd  vendrá  él  mismo  al  mundo 

(23)  Bundahishn,  225,  Messina,  II,  20. 

(24)  Bundahishn,  227,  Messina,  II,  23. 

(25)  Bundahishn,  226,  Messina,  II,  21. 
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como  Zot.  Sros  el  justo  como  Raspik  y  tendrá  la  cintura  en  la 
mano. 

Por  la  eficacia  del  i'ito  Gatha,  el  espíritu  destructor  y  Az  son 
abatidos,  sus  armas  quedan  sin  fuerza. 

A  través  de  aquel  paso  del  cielo  por  el  cual  él  hizo  irrupción, 
volverá  de  nuevo  a  la  obscuridad  y  las  tinieblas...  La  serpiente 
Gochir  se  abrasará  en  la  fundición  del  metal,  el  metal  correrá 
hasta  el  infierno ;  aquel  hedor  y  aquella  suciedad  de  la  tierra  donde 
estaba  el  infierno  será  abrasado  por  el  metal  y  quedará  puro  (26). 

Y  se  completa  el  cuadro  con  la  reforma  y  hermosura  nueva  que  se 
ha  de  dar  a  la  tierra  después  de  aquellas  luchas : 

Aquel  agujero  por  el  cual  irrumpió  el  espíritu  destructor  será 
cerrado  (?),  por  el  metal.  La  tierra  del  infierno  la  llevarán  para 
ensanchar  el  mundo  y  sucederá  la  creación  maravillosa  de  los  se- 
res, a  fin  de  que  el  mundo  sea  inmortal  hasta  el  fin  eterno  del 
mundo.  También  se  ha  dicho:  "Esta  tierra  será  sin  altibajos,  com- 
pletamente llana.  Ni  se  dará  ya  más  subir  y  bajar  del  monte 
cuya  cima  es  el  Cimbat"  (27). 

Veamos  ahora  si  esta  conflagración  y  este  estado  futuro  de  felicidad 
se  pueden  ver  también  en  las  fuentes  precedentes.  En  el  Avesta  Recen- 
tior  se  contiene  la  doctrina  de  la  resurrección,  como  antes  indicamos. 
A  ella  sigue  la  existencia  inmortal : 

El  clavará  con  los  ojos  del  espíritu,  mirará  todas  las  criaturas, 
él,  el  enemigo  de  la  descendencia  perversa. 

Con  ojos  de  anhelo  contemplará  toda  entera  la  existencia  material 
y  su  mirada  hará  imperecedero  todo  el  mundo  viviente  (28). 

Ni  faltan  quienes  aducen  el  mito  de  Yema  como  expresión  de  la 
felicidad  que  seguirá  al  fin,  según  las  doctrinas  del  Avesta.  No  creemos 
tanto,  pero  lo  aduciremos  por  la  belleza  y  frescura  de  su  descripción : 

Yima,  el  posesor  de  los  bellos  rebaños,  el  más  majestuoso  de 
los  nacidos,  que  entre  los  hombres  tiene  la  mirada  como  el  sol;  en 
su  reino  hizo  inmortales  hombres  y  animales;  a  las  aguas  y 
plantas  las  libró  de  la  aridez;  dió  para  comer  un  manjar  inago- 
table. Bajo  el  reino  de  Yima  no  hubo  ni  frío  ni  calor,  ni  vejez 
ni  muerte,  ni  la  envidia,  criatura  de  los  Devas:  "Con  aspecto  de 
quince  años  vivían  padre  e  hijo,  mientras  reinó  Yima  el  de  los 
bellos  rebaños,  el  hijo  de  Vivanliat"  (29). 

(26)  Bandahishn,  227,  Messina,  II,  23. 

(27)  Bundahishn,  228,  Messina,  II,  24;  Weiss,  II,  pág.  138. 

(28)  YAST  19,  89-96;  Messina,  o.  c.  pág.  30. 

(29)  YASNA  9,  7 :  Messina,  o.  c.  II,  pág.  32. 
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Esta  bella  descripción  de  un  himno  del  Avesta  nos  hace  entrever  el 
concepto  do  felicidad  que  soñaba  el  seguidor  de  Ahura-Mazda;  pero  a 
la  vez  nos  hace  ver  el  fondo  de  su  fe  en  una  vida  inmortal. 

En  cambio  en  el  Avesta  Rccentior,  nada  se  dice  de  la  sanción  de  los 
tres  días,  ni  del  metal  derretido,  ni  de  un  juicio  universal.  Los  hombres 
resucitan  para  formar  en  el  ejército  de  Ahura-Mazda  contra  el  ejér- 
cito de  los  poderes  tenebrosos. 

A  su  vez  los  Chatas,  no  hablan  de  la  conflagración  universal  ni  de 
la  resurrección.  Habrá  mía  lucha  final  que  terminará  con  la  victoria 
del  bien.  Como  en  esta  vida  la  separación  se  hace  por  la  prueba  del 
fuego,  lo  misino  en  la  discriminación  y  lucha  final  y  definitiva.  El 
fuego  será  el  encargado  de  hacer  la  selección  y  ejecutar  la  sentencia. 

Llegamos  a  los  autores  griegos,  que  en  este  punto  exigen  detenida 
atención,  pues  nos  dan  noticias  antiguas  e  interesantes. 

Algunas  vimos  ya  hablando  de  la  resurrección.  Según  el  testimonio 
de  Theopompo  aducido  por  Diógenes  Laercio:  "Los  Magos  vuelven  a  la 
vida  y  se  hacen  inmortales"  (30).  Y  lo  mismo  Eudemo  de  Rodas. 

Plutarco  escribe,  citando  un  texto  del  mismo  Theopompo : 

"Vendrá  un  cierto  tiempo  en  que  Arimanios,  por  la  peste  y 
por  el  hambre  que  él  mismo  acarreó,  será  necesaria  y  totalmente 
aniquilado  y  desaparecerá;  después  de  que  la  tierra  se  haya  hecho 
firme  y  llana,  será  una  misma  la  vida  y  el  estado  feliz  de  los 
hombres,  que  hablarán  el  mismo  lenguaje"  (31). 

En  estos  textos  se  observa  el  silencio  sobre  la  conflagración,  pues 
el  fin  será  por  la  peste  y  el  hambre. 

Dyo  Chrysostomo  atribuye  a  los  persas  el  mytho  de  la  cuadriga 
arrastrada  por  cuatro  caballos,  que  se  mueven  corriendo  en  círculos 
concéntricos.  Moviéndose  el  exterior  a  una  velocidad  inmensamente  su- 
perior al  interior,  llega  un  momento  en  que  se  incendia  y  su  incendio 
causa  también  el  de  los  otros  caballos.  Una  vez  que  toda  la  cuadriga 
ha  desaparecido  entre  las  llamas,  vuelve  otra  vez  a  restaurarse  o  me- 
jor a  crearse  y  empezar  un  nuevo  curso  para  llegar  a  un  nuevo  in- 
cendio. Así  hasta  cuatro  veces.  Esta  concepción,  sin  embargo,  parece 
proceder  de  mentalidad  estoica  y  no  Mazdea,  ni  se  refiere  a  la  confla- 
gración final  y  decisiva,  sino  a  una  serie  de  períodos,  cada  uno  de  los 
cuales  se  cierra  con  una  conflagración  interina. 

(30)  Dioo.  I-aek.,  Di  vito  l'hil.  5,  (i;  Clemen,  o.  c.  75. 

(31)  Plutarco,  De  ls.  <t  Os.  Clemen,  o.  &  49. 
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Por  lo  demás  el  testimonio  de  Dyo  Chrysostomo  es  posterior  y  nada 
probaría  para  demostrar  la  existencia  de  esta  creencia  entre  los  anti- 
guos persas  (32) . 

El  P.  Messina  sospecha  que  Zoroastro,  quizás,  no  ignoró  la  existen- 
cia de  esta  tradición  en  los  pueblos  Iranios.  Pero  la  rechazó,  como  re- 
chazó otras  doctrinas  religiosas  para  formar  su  religión  y  doctrina 
pura  y  sencilla ;  aunque  después  volviesen  a  entrar,  en  siglos  poste- 
riores, en  el  ambiente  religioso  de  los  Persas  (33). 


IV 

ORDEN  ESCATOLOGICO 

Si  ahora  queremos  establecer  un  orden  en  la  génesis  y  en  la  evolu- 
ción de  los  diversos  elementos  eseatológicos,  en  función  de  las  fuentes  y 
de  los  datos  que  liemos  aducido,  no  es  difícil  observar  este  proceso  esca- 
tológico. 

1)  Los  (íathas,  o  llamémoslo  Avesta  Vetustior,  limitan  la  escato- 
logía  al  juicio  personal  y  privado  inmediatamente  después  de  la  muerte, 
por  medio  del  paso  del  puente  Cinbat;  a  este  juicio  se  añade  otro  que 
tiene  carácter  ordálico,  por  el  cual  el  fuego,  fuego  sabio,  discrimina 
los  buenos  de  los  malos.  Los  malos  y  el  mal  son  destruidos  y  quedan 
solos  los  buenos  y  el  bien,  en  el  reino  de  Ahura-Mazda. 

Si  preguntamos  a  Zarathustra  sobre  la  resurrección,  la  conflagración 
y  el  sistema  cosmológico  y  aun  sobre  un  juicio  universal  y  solemne,  nos 
responderá  el  silencio,  pues  en  esas  fuentes  no  hallamos  noticias  sobre 
esos  procesos  eseatológicos. 

2)  De  aquí  se  deduce  que  la  eseatología  primitiva  fué  bastante  ru- 
dimentaria, que  puede  considerarse  como  restos  de  la  antigua  revela- 
ción, conservada  mejor  y  más  pura  en  las  fuentes  bíblicas  paleotesta- 
mentarias. 

3)  En  los  libros  fuentes  del  Avesta  Recentior,  hallamos  los  con- 
ceptos de  resurrección  y  transformación  del  mundo  en  otra  existencia 
radiante  y  feliz.  Esta  existencia  radiante  se  obtiene  por  la  lucha  defi- 
nitiva en  que  Ahura-Mazda,  ayudado  por  todos  los  buenos  resucitados, 
sostendrá  contra  los  poderes  del  mal.  Estos  quedarán  destruidos  y  ani- 
quilados. 

(32)  Dyo  Chrysostomo,  Orat.  36,  43-44. 

(33)  Messina,  o.  c.  II,  pág.  36. 
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En  este  segundo  estadio  de  eseatología,  se  añade  la  resurrección,  pero 
ee  ignora  la  conflagración  y  falta  igualmente  el  sistema  cosmológico. 

4)  En  los  autores  griegos  que  nos  han  transmitido  la  tradición  de 
los  Persas  sobre  sus  escatologías,  hallamos  la  idea  de  la  resurrección, 
por  lo  menos  de  algunos,  y  esto  quizás  hasta  en  el  mismo  siglo  iv.  De 
donde  es  que  el  Avesta  Recentior  transmite  sobre  esto  una  tradición 
bastante  más  antigua  que  la  composición  del  libro. 

También  podemos  ver  en  ellos,  aunque  en  autores  más  hacia  nos- 
otros, el  fin  del  mundo  por  el  incendio;  pero  no  a  modo  de  conflagra- 
ción de  las  tradiciones  persas,  sino  como  un  mito  cósmico,  que  ninguna 
relación  dice  con  la  conducta  del  hombre  y  sobre  su  premio  o  su  cas- 
tigo. 

5)  Si  preguntamos  a  las  fuentes  Medio-Persas  sobre  cada  uno  de 
los  procesos  escatológicos,  nos  darán  una  respuesta  desarrollada  y  bas- 
tante completa.  Era  de  esperar  ya  que  entonces  se  han  recogido  todas 
las  tradiciones  escritas,  amén  de  otras  orales,  unas  internas,  otras  del 
acerbo  común  de  narraciones  ambientales. 

En  efecto.  En  estas  fuentes  encontramos  el  juicio  después  de  la 
muerte;  la  resurrección;  la  conflagración;  el  juicio  universal;  la  lucha 
última ;  la  destrucción  de  los  malos  y  del  mal  para  siempre.  Es  decir, 
todo  el  conjunto  del  sistema  cosmológico  y  escatológico  que  abarca 
los  destinos  del  mundo  y  del  hombre,  hasta  la  total  consumación. 

Pero  si  ahora  volvemos  a  las  primeras  páginas  y  preguntamos  si 
todo  este  sistema  cosmológico  ha  influido  en  la  mentalidad  escatológica 
israelita  máxime  en  los  períodos  exilíeos  y  postexílicos,  tendremos  que 
responder  negativamente.  Este  sistema  cosmológico  y  escatológico  tal 
como  lo  tenemos  actualmente  en  la  literatura  persa,  es  de  fuentes  Medio- 
Persas  ;  por  lo  mismo  lejos  de  influir  en  la  mentalidad  judía,  pudo  a 
su  vez  ser  influida  por  ella  y  aun  también  por  la  mentalidad  cristiana, 
que  ya  en  aquellas  décadas  había  penetrado  profundamente  en  todos 
los  pueblos  del  próximo  Oriente.  Alguno  de  los  elementos  escatológicos 
es  bastante  anterior ;  pero  ninguno  llega  a  los  períodos  largamente  pre- 
exílicos  de  Zarathustra. 

Es  lo  que  intentábamos  probar  y  exponer  brevemente,  apoyados, 
como  ya  dijimos,  en  los  serios  y  magistrales  estudios  del  P.  Messina, 
nuestro  carísimo  Profesor  y  en  otros  autores  de  autoridad  irrecusable 
en  estas  cuestiones. 

Es,  por  otra  parte,  una  pequeña  aportación  al  estudio  de  la  eseato- 
logía judía  del  Antiguo  Testamento,  ya  que  con  lo  expuesto  queda  algo 
más  iluminado  un  ángulo  obscuro  en  la  trayectoria  de  estas  investiga- 
ciones escatológicas. 
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LA  CREENCIA  POPULAR  DEL  ANTIGUO  TESTAMENTO 
EN  EL  MAS  ALLA:  EL  SE'ÓL 
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2.  Oscuridades  sobre  el  sujeto  de  la  supervivencia. 
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INTRODUCCION  (1) 


1.    El  Se'ol:  su  etimología 

ALGO  de  las  oscuridades  que  reinan  en  el  se  '61  bíblico,  envuel- 
ve también  a  la  etimología  misma  del  vocablo. 
Prueba  clara  de  ello  es  el  hecho  de  que  los  grandes  léxicos 
de  Gesenius-Buhl  y  Brown-Driver-Briggs,  rechazando  todas  las  etimo- 
logías propuestas  hasta  sus  fechas  respectivas,  no  se  atreven  a  dar 
ellos  una. 

Ya  en  su  tiempo  el  doctísimo  Gesenius  rechazaba  la  etimología  de 
"rogar",  "pedir",  raíz  sa'al  que  era  la  corriente  entre  los  antiguos  y 
que  es  la  más  obvia  si  se  mira  externamente.  El  se'ól  sería  el  que  pide 

(1)  Nos  remitirnos  para  la  Bibliografía  de  este  trabajo  a  la  muy  abundante 
publicada  por  A.  Esteban  Romero,  Nota  informativo-bibliográfica  sobre  nuestras 
■próximas  Semanas  de  Estudios  Superiores.  "Estudios  Bíblicos"  13  (1954)  97-116. 
Sólo  añadimos  algún  estudio  más  para  completarla. 

Aparte  de  las  dos  notas  sobre  la  palabra  se  '61  de  L.  KShler  y  W.  Baumgartner, 
que  citamos  en  su  propio  lugar,  son  útiles  los  trabajos  de  la  Enciclopedia  histó- 
rica de  las  Religiones,  Christus  und  die  Beligionen  der  Erde,  dirigida  por  Er.  Ko- 
nig  y  publicada  en  3  vols.  por  Herder,  Wien,  1951,  especialmente  los  de  N.  Schnei- 
der,  Die  Religión  der  Sumerer  und  Akkader,  tom.  2.°,  p.  383-439;  Fr.  M.  Th.  de 
Liagre  Bohl,  Die  Religión  der  Babylonier  und  Assyrer,  ibíd.  p.  441-498  espec. 
p.  489-491;  H.  Junker,  Die  Religión  der  Aegypter,  ibíd.  p.  565-606  espec.  589-596; 
Fr.  Kónig,  Die  Religión  des  Zarathustra,  ibíd.  p.  607-663  espec.  644-652;  J. 
Schildenberger,  O.  S.  B.,  Die  Religión  des  Alten  Testamentes,  ibíd.  tom.  3.°, 
p.  439-521  espec.  510-512. 

Asimismo  A.  Vaccari,  S.  I.,  De  immortalitate  animae  in  Veteri  Testamento, 
Verbum  Domini  1  (1921)  258-263,  304-309;  id.  Psaumes  en  Dictionnaire  Apolo- 
gétique  de  la  Foi  Catholique,  IV  (Paris,  1922)  484-486,  Sapientiaux  (Lwres), 
ibíd.,  1.200  s. ;  W.  Eichrodt,  Theologie  des  Altem  Testaments,  II,  Leipzig,  1933, 
Die  Unterwelt,  p.  112-119;  también  p.  46-47,  65  ss.;  J.  Schildenberger,  Alttesta- 
mentliche  Jenseitsvorstellung  und  Irrtumslosigkeit  der  inspvrierten  Schriftsteller, 
Bíblica  25  (1944)  335-345;  A.  Vaccari,  Psalmi  de  malo  et  retributione,  InsMu- 
tiones  Biblicae  scholis  accommodatae,  1935,  p.  143-153. 
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constantemente,  insaciablemente,  víctimas  (2).  En  nuestro  tiempo  sólo 
la  retenía,  sin  demasiada  decisión  por  lo  demás,  otro  filólogo  de  pri- 
mera nota,  Ed.  Konig  en  la  segunda  edición  de  su  diccionario,  1931. 
En  el  Antiguo  Testamento  nunca  se  presenta  se'ól  con  el  sentido  de 
"lugar  de  la  interrogación". 

Fürst,  el  gran  promotor  de  las  Concordancias  hebreas,  creyó  des- 
cubrir el  origen  de  se'ól  en  la  raíz  sa'al,  que  sería  idéntica  a  sa'al  = 
"excavar",  "penetrar"  profundamente  en  alguno"  o  "en  algo",  esta 
última  representada  en  hebreo  sólo  por  los  sustantivos  sa'al,  Ez  13, 
19  y  so'al  t=  "cuenco  de  la  mano",  "puñado"  Is  40,  12,  1  R  20,  10  y 
mis'ol  t=  "camino  excavado",  "paso  estrecho  entre..."  [viñas],  Núm  22, 
24.  La  derivación  semántica  es  seductora :  lo  profundamente  penetrado, 
profundidad,  caverna,  abismo,  caverna  subterránea,  infierno.  Pero  fo- 
néticamente es  demasiado  duro  el  cambio  de  alef  en  ayin  y  viceversa. 
A  pesar  de  convenir  con  Fürst  filólogos  de  la  talla  de  Gesenius,  Bot- 
tcher,  Ewald,  Maurer,  tampoco  lo  mantiene  hoy  nadie. 

Delitzsch  creyó  que  con  el  asirio  su'álu,  que  él  interpretó  infierno, 
había  encontrado  la  solución.  Pero  el  gran  asiriólogo  sufrió  una  con- 
fusión en  su  interpretación  de  su'álu,  y  por  eso  los  lexicógrafos  poste- 
riores guardan  respetuoso  silencio  con  la  opinión  de  Delitzsch. 

También  del  acádico  siWn  =  infierno,  creyó  A.  Jeremías  poder  de- 
rivar a  íe'ól.  Y  también  rápida  y  totalmente  quedó  abandonado  su 
intento. 

E.  Scheid  acudió  al  árabe  sala  =  pender  flácido  el  vientre  y  sala  = 
t=  llegar  a  faltar  (por  ejemplo:  leche  en  la  mama),  de  donde  lo  más 
bajo,  lo  ínfimo.  El  juicio  certero  lo  dió  ya  Gesenio  cuando  dijo :  signi- 
ficationem  extorquebant. 

Ludwig  Kohler  abre  nuevo  camino.  Hasta  ahora,  dice  en  un  suges- 
tivo artículo  publicado  en  Theologische  Zeitschrift  de  Basilea,  1946  (3), 
y  lo  mantiene  en  su  Léxicon  de  1953  (4),  todos  creían  que  el  l  de 
se'ól  pertenecía  a  sus  radicales.  No  es  así.  Hay  un  pequeño  grupo  de 
sustantivos  terminados  en  l  no  radical,  sino  l  de  formación.  Así  ari'el 
(en  árabe,  irat  =  cueva  del  fuego),  gib'ol  (=  capullo;  de  gabi'a  = 
copa,  concha),  karmü  (e=  carmesí;  del  persa  kirm:  gusano)  karmel 
(==  grano  reciente),  qarsol  (=  huesecillo,  del  acádico  qursinnu  y  qur- 

(2)  El,  en  cambio,  creía  que  el  sentido  "pedir"  venía  de  "interrogar",  y  éste 
de  "cavar"  "horadar".  G.  GESENn  Thesawus...  linguae  hebraicae  et  chaldaeae 
Veteris  Testamenti.  T.  III,  Lipsiae,  1853  s.  v. 

(3)  Alttestamentliche  Worstforachung :  Sche'ol,  Theologische  Zeitschrift  2 
(1946)  71-74. 

(4)  Lexicón  hebraicum  m  Veteris  Testamenti  libros,  L.  Kohler,  Leyden, 
1953  s.  v. 
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sinnu  ¿=  hueso,  de  qanas  =  agarrotarse,  ejemplo:  qefes  ¡==  garfio) 
y  tal  vez  b'liya'al. 

Si  el  i  no  es  radical  en  se'ól,  puede  la  palabra  venir  muy  bien  de  &'á. 
En  hebreo  hay  tres  sa'a,  de  dos  de  los  cuales  hay  dos  sustantivos 
sa'ón  distintos.  El  primero  es  "retumbar"  Is  17,  2  s.,  el  segundo  "con- 
siderar" Gen  24,  21  y  un  sustantivo  fa'ón  —  zumbido,  rugido,  alboroto. 
Dejémoslos  y  vamos  al  tercer  sa'a  y  al  segundo  sa'ón  con  lo  que  com- 

pararemos  a  se'ól.  Sa'a  en  qal  y  nifal  significa  estar  yermo,  desolado, 
asolado,  ser  asolado  y  devastado,  Is  6,  11,  Na  1,  5.  En  hifil,  2  R  19  25, 
Is  37,  26,  siempre  va  con  el  sustantivo  gallim  y  significa  "desolar  con- 
virtiendo en  montón  de  ruinas".  El  sustantivo  sólo  ocurre  en  Sal  40,  3, 
bór  sa'ón:  la  cisterna  del  desierto.  Y  precisamente  nos  encontramos  con 
(|iie  bór  es  sinónimo  de  se'ól  no  raras  veces.  La  confrontación  con  el 
siríaco,  el  judío  arameo,  el  «árabe  y  el  etiópico  confirma  la  derivación 
se'ól  de  sa'a. 

Pero,  ¿y  la  forma  vocálica  de  se'ól?  Sería  la  misma  que  en  sfmo'l. 

Así,  pues,  se'ól  sería  etimológicamente  "la  región  desierta",  "la 
tierra  en  que  nada  con  vida  vive".  Y  en  el  Antiguo  Testamento  éso  es 
precisamente  el  se'ól:  la  tierra  de  muerte.  Por  eso  su  mejor  versión  es 
Unterwelt  o,  aún  mejor,  Unwelt.  Si  se  pregunta  por  qué  es  femenino, 
la  respuesta  es  obvia:  representa  la  parte  ínfima,  de  menos  importan- 
cia de  la  tierra,  que  se  concibe  femenina.  Esto  si  ya  no  representa 
se'ól  nna  abreviación  de  eres  seól. 

Así  L.  Kóhler,  quien  en  su  Léxicon,  manteniendo  esta  etimología, 
remite  también  a  otra  presentada  por  su  colega  de  diccionario  W.  Baum- 
gartner  en  la  misma  Theologische  Zeitschrift. 

Baumgartner  (5)  prefiere  la  etimología  propuesta  hace  ya  veinte 
años  por  el  conocido  orientalista  W.  F.  Albright  (6).  Según  ellos  se'ól 
provendría  del  babilonio,  y  en  último  término  del  sumérico,  su' ara,  nom- 
bre de  la  habitación  de  Tammuz  en  el  infierno,  de  donde  pasó  a  signifi- 
car,  sin  más,  el  infierno  mismo.  Su'ara  o  hibaru  es  nombre  de  lugar  y  en 
Mesopotamia  era  el  reino  de  los  muertos.  El  puente  que  nos  hace  falta 
para  pasar  de  su'ara  /  subaru  a  se'ól  nos  lo  ofrece  su'alu  con  el  cam- 
bio bien  frecuente  y  conocido  de  r  en  l  (hebreo  heles  =  lomo,  arameo 
harsa).  Por  tanto,  el  cambio  pudo  ocurrir  ya  en  acádico  popular,  donde 
se  diría  sa'alu  en  la  significación  específica  de  "inquisición  de  muertos", 
"interrogatorio  de  muertos". 

  -  ' 

(5)  W.  Baumgartner,  Zur  Etymologie  von  sche'ol,  Theologische  Zeitschrift 
2  (1946)  233-235. 

(6)  W.  F.  Albright,  Mesopotamiam  Elements  m  Cannaanite  Escatology  (Orien- 
tal Studies  dedicated  to  Pau  Haupt)  1926  p.  143-154. 
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Ultimo  escrúpulo  por  resolver:  ¿por  qué  tenemos  en  hebreo  se'ól 
con  sin  y  no  se'ol  con  sin,  como  sería  el  caso  viniendo  del  acádico? 
Porque  tomaron  la  palabra  no  de  los  asirios,  sino  de  los  babilonios. 

La  comparación  con  otra  palabra  hebrea  célebre,  tehom,  favorece 
a  esta  toma  del  acádico-babilónico.  Tehom,  por  venir  lingüísticamente 
de  lengua  y  mitología  sumerobabilónica,  se  quedó  sin  artículo,  como 
nombre  propio.  Del  mismo  modo  las  designaciones  del  mundo  de  los 
muertos  que  tienen  un  origen  apelativo,  como  abaddón,  bór,  sahat. 
lo  llevaban  (el  artículo)  con  alguna  más  frecuencia,  ya  que  a  lo  más 

estaban  en  vías  de  convertirse  en  nombres  propios.  8e'ól,  en  cambio, 
que  venía  de  la  lengua  y  concepción  sumerobabilonia,  quedó,  como 
tehom,  con  un  carácter  indeleble  de  nombre  propio,  lo  que  en  hebreo 
le  hizo  carecer  siempre  de  artículo. 

Esperemos  que  las  dos  ultimas  etimologías  propuestas  para  se'ól 
superen  la  prueba  del  tiempo  y  el  contraste  de  los  descubrimientos 
documentales,  cada  vez  más  numerosos  y  sorprendentes  en  nuestro 
tiempo.  Terminemos  añadiendo  que  la  voz  se'ól  fué  traducida  por  los 
LXX  61  veces  con  Hades  de  las  65  que  ocurren  en  el  Antiguo  Testa- 
mento y  por  la  Vulgata  infernus,  inferi,  inferus. 

2.    Otros  vocablos  para  significar  "el  más  allá" 

Los  nombres  que  ahora  mencionamos  no  son  propia  y  exclusivamente 
nombres  del  más  allá,  sino  nombres  que,  aplicados  primeramente  a 
otras  cosas,  metonímicamente  significan  el  reino  de  los  muertos. 

Así  por  ejemplo,  dümá,  que  de  suyo  quiere  decir  "silencio",  en 
Sal  94,  17;  115,  17  significa  el  lugar  del  silencio,  o  sea,  el  lugar  de  los 
muertos,  en  definitiva  la  colectividad  de  los  muertos. 

Hedel  Is  38,  11,  que  en  sí  es  lo  mismo  que  "cesar"  o  "cesación", 
se  usa  del  lugar  donde  toda  actividad  cesa,  y,  metonímicamente,  el 
conjunto  de  seres  que  ocupa  ese  lugar  ¡  los  muertos. 

Mawet,  de  suyo  "muerte",  Gen  25,  11,  Sal  73,  4,  se  traslada  a  sig- 
nificar la  causa  de  la  muerte,  la  pestilencia,  Jer  15,  2  y  el  reino  de 
los  muertos  en  Os  13,  14,  donde  va  en  estricto  paralelismo  con  se'ól  por 
dos  veces. 

Sahat  en  sí  es  Ut  fosa,  la  hoya,  preparada  en  algunos  casos  como 
trampa  para  cazar  fieras,  Ez  19,  4.  8  pero  usada  metafóricamente  como 
"medio  de  perdición",  vgr.  =  quien  (a  otro)  cava  una  fosa,  en  ella 
cae,  Pv  26,  27  y  de  aquí  la  sinécdoque  "descender  a  la  fosa",  para  de- 
cir en  muchos  casos  "bajar  al  se'ól". 
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Salmawet  os  la  oscuridad  espesa,  y  así  se  emplea  en  Am  5,  8, 
Job  3,  5,  pero  metafóricamente  es  un  profundo  dolor,  una  profunda 
desgracia,  y  metonímicamente  significa  el  mundo  por  antonomasia  do- 
loroso para  el  hombre,  Job  10,  21,  38,  17. 

Hay  finalmente  otros  dos  vocablos  que  se  acercan  al  nombre  pro- 
pio para  designar  el  mundo  de  los  muertos,  abbadón  y  bór. 

Bór  significa  "cisterna",  "pozo"  o  aun  "fuente".  Por  el  uso  que  a 
veces  se  hacía  de  los  dos  primeros,  pasa  a  significar  "la  cárcel",  y  final- 
mente, con  una  imagen  que  participa  de  cisterna,  fosa  y  de  cárcel,  el 
se'ól;  con  él  va  en  paralelismo,  Is  14,  15:  "he  aqui  que  desciende  al 
se'ól  a  la  fosa  más  profunda". 

También  abaddón,  propiamente  "perdición",  "ruina",  "ocaso",  llega 
a  ser  sinónimo  de  "sitio  del  ocaso",  de  la  ruina,  perdición,  y  por  anto- 
nomasia la  colección  de  los  que  llegaron  a  su  ocaso  y  en  él  se  han  hun- 
dido, Pv  15,  11  "el  se'ól  y  el  abbadón  están  patentes  a  Dios,  /  ¡cuánto 
más  los  corazones  de  los  hombres!" 

3.    División  de  la  materia 

A  través  de  las  palabras  queremos  llegar  a  los  conceptos  y  captar 
las  ideas  de  los  israelitas  sobre  el  más  allá. 

Para  ello  examinaremos  primero  ¿qué  pensaban  sobre  el  problema 
inicial  que  suscita  el  hecho  de  la  muerte?  ¿sobrevive  el  hombre  a  su 
muerte?  ¿o  acaba  todo  con  la  disolución  de  su  cuerpo  y  suspensión  de 
la  vida  sensible?  La  respuesta  afirmativa  nos  llevará  a  investigar  qué 
es  lo  que  sobrevive:  ¿es  una  parte  del  hombre?  ¿es  todo  el  hombre  de 
una  manera  reducida,  como  abreviada? 

Eso  que  sobrevive,  ¿dónde  se  encuentra?  ¿Qué  idea  se  formaban 
los  hebreos  del  lugar  a  donde  pasan  los  muertos?  Determinado  este 
punto,  entraremos  en  problemas  más  delicados  y  oscuros :  ¿  qué  pensa- 
ban de  la  existencia  de  los  muertos  en  el  se'ól?  ¿Qué  clase  de  vida  es 
aquella?  Aspecto  filosófico  y,  más  propiamente  hablando,  psicológico 
del  más  allá.  Dando  un  paso  más  en  la  investigación,  estudiaremos  el 
aspecto  ético  teológico :  ¿  existe  en  el  se  'ól  una  diferenciación  entre  bue- 
nos y  malos,  de  modo  que  su  suerte  sea  diversa?  Es  el  problema  de  la 
retribución.  Finalmente,  cerraremos  esta  parte  fijándonos  en  la  dura- 
ción del  se'ól--  ¿pensó  la  mente  popular  en  un  se'ól  sin  fin?  ¿Lo  conci- 
bieron como  un  lugar  de  expiación  y  purificación,  terminada  la  cual 
comenzase  un  estado  de  felicidad?  ¿Esperaron,  además,  una  resurrec- 
ción corporal  como  elemento  de  su  creencia  en  el  más  allá? 

Una  última  parte  nos  enfrentará  con  los  problemas  teológicos  que 
plantean  las  oscuridades  e  imperfecciones  del  Antiguo  Testamento  en 
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orden  al  más  allá.  Procuraremos  buscarles  una  solución,  señalando 
juntamente  el  progreso  de  la  divina  Bevelación,  y  estudiando  más  en 
particular  el  caso  de  las  almas  espiritualmente  selectas,  esto  último  en 
relación  con  ciertas  afirmaciones  del  Nuevo  Testamento. 


PRIMERA  PARTE 

1.    El  hecho  de  la  supervivencia 

El  hecho  de  la  supervivencia  nos  presenta  una  faceta  luminosa,  evi- 
dente, y  otra  incierta,  oscura.  Evidente  es  la  creencia  constante  y  uni- 
versal en  los  hebreos,  de  que  con  la  muerte  no  todo  acaba  para  el  hom- 
bre. Oscuro,  y,  en  ese  sentido,  incierto,  es  saber  qué  sobrevive  a  la 
muerte.  Comencemos  por  lo  luminoso. 

No  necesitamos  demasiados  esfuerzos  para  mostrarlo.  Todos  los  libros 
del  AT,  aun  en  sus  partes  más  antiguas,  dan  testimonio  unánime:  los 
hebreos  creían  firmemente  en  una  supervivencia  del  hombre. 

En  materia  tan  sabida  bastará  citar  algunos  pasajes  reconocidos 
como  los  más  antiguos. 

El  anciano  Jacob,  desgarrado  su  corazón,  contempla  la  túnica  en- 
sagrentada  de  su  hijo  José  y  exclama  inconsolable:  "Dolorido  descen- 
deré a  donde  mi  hijo,  al  Ise'ól",  Gen  37,  35. 

La  muerte  de  Jacob  es  clara.  Su  hijo  ha  muerto  devorado  por  una 
fiera.  No  en  el  sepulcro  es  donde  espera  reunirse  con  su  hijo,  sino,  en 
el  se'dl,  al  cual  ha  de  bajar  para  encontrarlo.  El  texto  nos  muestra  ní- 
tidamente dos  cosas:  primera,  la  más  antigua,  inconmovible  y  espon- 
tánea creencia  de  los  hebreos  en  la  supervivencia;  segunda,  la  irreduc- 
tibilidad  del  w'ól  al  sepulcro,  en  contra  de  lo  que  han  pretendido  no 
pocos  autores  hasta  nuestros  días.  Jacob  espera  morir  en  el  sepulcro 
de  sus  padres,  en  el  predio  Macpela  de  Hebrón.  Su  hijo  José  desapa- 
recido en  las  entrañas  de  una  fiera,  correrá  en  lo  corporal  la  suerte  de 
la  bestia  :  polvo  sobre  la  tierra,  abono  para  los  campos,  pasto  de  las 
aves  de  rapiña.  Y  no  obstante  ello,  han  de  reunirse  ambos,  descendiendo 
al  se'dl.  Evidentemente  el  se'ól  no  es  el  sepulcro  familiar  ni  eventual. 

El  mismo  Jacob  se  niega  a  conceder  el  viaje  de  su  hijo  Benjamín 
a  Egipto :  "No  debe  ir  con  vosotros  mi  hijo  porque  habiendo  muerto  su 
hermano  y  quedando  él  solo,  si  le  ocurre  una  desgracia  en  el  viaje, 
que  vais  a  hacer,  haréis  bajar  mi  canicie  en  medio  del  dolor  al  se'dl", 
Gen  42,  38. 
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El  segundo  pasaje  está  tomado  de  Nu.  16,  30.  33.  Habla  Moisés: 
"Si  éstos  mueren  de  muerte  natural  y  si  les  toca  la  muerte  que  toca 
a  todos  los  hombres,  no  es  el  Señor  quien  me  ha  mandado  ésto.  Pero 
si  hace  el  Señor  una  cosa  insólita,  a  saber,  que  se  abra  la  tierra  y  los 
trague  con  todo  cuanto  les  pertenece  y  caigan  vivos  en  el  h'ól,  conoce- 
réis que  estos  hombres  han  ultrajado  al  Señor".  De  nuevo  los  dos  ele- 
mentos: permanencia  en  el  h'ól,  irreductibilidad  de  éste  al  sepulcro. 

La  tercera  cita  la  haremos  recordando  el  conocido  relato  de  la  pito- 
nisa de  Endor,  1  S  28,  8-19.  Saúl  se  nos  presenta  en  él  persuadido  de 
que  su  añorado  consejero,  tiempo  hace  difunto,  vive  todavía,  puede  ser 
consultado  y  dar  consejo.  El  autor  sagrado  narra  que  en  efecto,  Samuel 
se  aparece,  trata  con  el  rey,  le  anuncia  el  porvenir.  Los  dos  elementos 
claros:  supervivencia  del  difunto,  irreductibilidad  del  se'dl  al  sepulcro. 
La  aparición  se  verifica  saliendo  Samuel  de  la  tierra  de  Endor;  su 
sepulcro  está  bien  distante,  en  Rama,  1  S  28,  3. 

Basten  estos  tres  pasajes,  que  pudieran  multiplicarse  indefinida- 
mente. 

Pero  hay  una  locución  que  se  repite  con  frecuencia  y  es  un  testi- 
monio fehaciente  de  la  creencia  en  el  más  hallá:  "reunirse  con  sus 
padfes",  o  "con  sm  pueblo".  El  sentido  de  ella  es,  creemos,  el  de  reunir- 
se en  el  se'ól  como  lugar  término  estable  de  la  vida  humana.  En  efecto, 
la  frase  se  encuentra  en  Gen  25,  8.  17;  35,  29;  49  (29)  33;  Nu  20,  24; 
27,  13 ;  31,  2 ;  Dt  32,  49.  Una  reunión  en  el  sepulcro  familiar  no  puede 
ser  su  sentido,  ya  que  con  frecuencia  se  emplea  cuando  sólo  uno 
de  los  padres,  1  R  11,  43 ;  22,  40,  o  aun  ninguno,  había  de  ser  enterrado 
en  el  sepulcro,  Dt  31,  16;  1  R  2,  10;  16,  28;  2  R  21,  18.  Tampoco  puede 
explicarse  como  sinónimo  de  "morir",  ya  que  no  raramente  el.  texto 
mismo  distingue  netamente  entre  el  hecho  de  morir  y  el  de  reunirse  a 
sus  padres,  como  Gen  25,  8 :  "Abraham  expiró  y  murió  en  magnífica 
ancianidad,  viejo  y  saciado  de  vivir  y  se  reunió  con  (a)  sus  padres". 
A  lo  cual  todavía  se  añade  con  recalcada  e  ineludible  distinción:  "y  lo 
sepultaron  sus  hijos  m  la  caverna  Macpela". 

Extrañará,  tal  vez,  la  insistencia  con  que  vindicamos  para  la  expre- 
sión "reunirse  con  sus  padres"  o  "pueblo"  el  sentido  de  "reunirse  en  el 
otfo  mundo  los  que  fallecen".  Pero  ella  es  necesaria,  no  sólo  por  causa 
de  los  que  niegan  el  presupuesto  ideológico  de  supervivencia  ultra- 
terrena,  subyacente  en  la  expresión,  sino  también  porque  creemos  in- 
exacta la  apreciación  de  otros  (7)  que  admitiendo  para  la  expresión 
sólo  en  tiempos  posteriores  el  sentido  que  le  hemos  dado,  creen  que  en 

(7)  W.  Eichrodt,  Theologie  des  Alten  Testaments  II,  Leipzig,  1953,  p.  113  s.  ; 
J.  Skinner,  Génesis  (2  ed.)  Edinburgh,  1930,  explicando  Gn.  25,  8. 
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sus  orígenes  significaba  "ir  a  reunirse  en  el  sepulcro  familiar",  donde 
había  diversos  bancos  para  recibir  a  los  cadáveres,  y  donde  lo  supervi- 
viente del  difunto  habitaría  junto  al  cadáver  (8),  y  que  luego  se  gene- 
zalizó  la  idea  pudiendo  aplicarse  aun  a  los  casos  en  que  era  imposible 
la  reunión  local.  No  encontramos  justificación  textual  de  esta  concep- 
ción. Ni  el  texto  poético  de  Isaías  contra  Sobna,  22,  16,  representa  otra 
cosa  que  la  metáfora  corriente,  aun  entre  nosotros  que  hablamos  del 
sepulcro  como  lugar  de  nuestro  descanso,  sin  que  por  ello  podamos  ver 
en  la  expresión  restos  lingüísticos  de  una  creencia  semejante;  ni  el 
cuidado  y  preocupación  de  ser  enterrados  en  familia  es  prueba  de  otra 
cosa,  sino  del  afecto  y  cohesión  humana  familiar;  ni  el  mirar  como 
lamentable  la  sepultura  en  la  fosa  común  del  vulgo  para  una  persona 
distinguida,  indica  la  vigencia  de  esa  mentalidad,  sino  la  consecuen- 
cia de  la  estima  en  que  todos  suelen  tener  una  sepultura  conforme  al 
propio  rango. 

Pudiera  objetarse  que  estamos  en  presencia  de  una  frase  hecha 
y  por  tanto  pudo  ser  aplicada  aun  en  casos  en  los  que  era  imposible  una 
reunión  en  el  mismo  sepulcro.  Sin  embargo,  la  frase  se  presenta  con  tal 
variedad  de  modificaciones  y  tratándose  no  ya  de  los  miembros  de  una 
familia  o  clan  (en  cuyo  caso  pudiera  pensarse  en  el  deseo  de  ser  sepul- 
tados en  una  misma  sepultura,  aunque  las  circunstancias  se  lo  im- 
pidieran), sino  de  los  hombres  todos  de  la  nación,  como  es  el  caso  de  la 
generación  del  Exodo,  Jdc  2,  10;  se  cambia  en  ella  tan  llamativamente 
el  verbo,  unas  veces  asap  en  nifal,  otras  veces  sakab,  otras  bó'  que  no 
aparece  fundamento  histórico,  ni  menos  lingüístico,  para  afirmar  que 
la  expresión  originariamente  tuvo  el  sentido  local  que  algunos  le  atri- 
buyen (9). 

Pudieran  tal  vez  objetarse  contra  la  fe  en  la  supervivencia  dos  cla- 
ses de  locuciones  no  raras  y  que  parecen  estar  en  pugna  con  esa 
creencia. 

Hay  una  serie  de  pasajes  en  los  que  se  habla  de  "matar  el  alma", 
y  ciertamente  no  en  sentido  metafórico-moral  por  causar  la  muerte 
moral,  Mt  10,  28,  sino  en  sentido  físico,  Dt  22,  26,  Jer  40,  15,  Eccli  21, 
3,  Ez  13,  19 ;  17,  17...  Pongamos  como  ejemplo  Dt  22,  26:  "Como  cuan- 
do uno  se  levanta  contra  su  prójimo  y  mata  su  alma  (nepes),  así  es 
en  este  caso."  El  verbo  empleado  es  "matar",  "herir  de  muerte".  Jer  40, 

(8)  Esto  lo  mantiene  también  P.  Heinisch,  Theologie  des  Alten  Testamentes, 
Bonn,  1940,  párr.  41,  2,  que  precisamente  lo  ve  en  la  comida  de  muertos  en  la 
cual  participaban  los  difuntos. 

(9)  La  Arqueología  no  confirma,  para  los  tiempos  más  antiguos,  antea  al 
contrario,  la  concepción  de  los  sepulcros  en  la  disposición  interior  mencionada. 
Cf.  H.  Haag,  BibeUexikon,  Zürich,  623-626. 
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15  "déjame  que  vaya  y  mate  a  Ismael,  hijo  de  Natanías;  que  ninguno 
lo  sabrá.  ¿  Por  qué  habrán  de  darte  la  muerte  (lamma  yakkéka  nepes : 
te  matará  el  alma:  te  herirá  de  muerte)  y  que  se  dispersen  todos  los 
judíos  reunidos  junto  a  ti  y  quede  aniquilado  cuanto  resta  aún  en 
Judea?"  En  Ez  13,  19  se  emplea  el  infinitivo  de  hifil  de  mút:  hemtt. 
En  17,  17  el  de  karat:  extirpar. 

Sin  embargo,  en  todos  esos  pasajes  nepes  vale  tanto  como  "vida" 
corporal,  al  igual  que  en  numerosísimos  pasajes  como  "salva  tu  nepes" 
=  salva  tu  vida,  Gen  19,  17,  poner  la  nepes  en  la  mano  =  exponer  su 
vida,  etc.,  Jdc  12,  13;  Sal  118,  109;  1  S  10,  5.  Ni  están  distantes  de 
esta  evolución  semántica  los  casos  en  que  nepes,  por  haber  significado  el 
principio  vital,  en  cuanto  concreto  individuo  viviente,  quedó  como  sinó- 
nimo del  individuo  y  de  la  persona:  "muera  mi  nepes  la  muerte  de  (es- 
tos) justos",  Nu  23,  10 ;  "muera  mi  nepes  con  los  filisteos",  Jdc  16,  30. 

La  segunda  serie  de  textos  es  más  radical  y,  por  lo  mismo,  más  fá- 
cilmente inteligible.  Se  trata  de  expresiones  en  que  se  niega  simple- 
mente la  existencia  después  de  la  muerte  corporal. 

Déjame  a  fin  de  que  me  serene, 

antes  de  irme  para  no  existir  más.  Sal  39,  14. 

El  hombre,  en  cambio,  con  morir  es  acabado, 

cuando  ha  expirado,  ¿dónde  está  él?  Job  14,  10. 

En  adelante  yaceré  con  el  polvo, 

y  si  me  buscas,  ya  no  existo.  Job  7,  21. 

Bastaría  confrontar  el  contexto  próximo  para  ver  inmediatamente 
que  esa  existencia  negada  tan  radicalmente  es  la  existencia  terrestre. 
En  el  caso  de  Job  c.  7,  poco  antes  dice:  "no  me  verá  más  ojo  humano", 
v.  8,  "mi  ojo  no  verá  ya  bien  alguno",  v.  7.  Pero  es  el  contexto  remoto 
con  su  constante  mirada  del  más  allá,  el  que  corrobora  hasta  la  evi- 
dencia la  explicación  que  estamos  dando.  Como  hemos  de  hablar  abun- 
damente  de  ello,  omitimos  citas  enojosas  por  superfluas. 

2.    Oscuridades  sobre  el  sujeto  de  la  supervivencia 

Si  es  clara  la  creencia  en  la  supervivencia,  bien  oscuro  se  presenta 
el  sujeto  de  ella.  ¿Es  un  alma  inmortal,  como  nosotros  la  entendemos, 
principio  subsistente,  independiente  de  la  materia?  ¿Es  un  fluido  vi- 
tal, cuasi  material  al  modo  de  una  segunda  sustancia?  ¿Es  un  hom- 
bre misterioso,  reducción  completa  del  hombre  que  vive  sobre  la  tierra, 
con  su  nepes  y  su  basar,  pero  con  esos  dos  elementos  como  vaciados  de 
su  gravedad  y  sustancialidad  ? 

Comenzando  por  lo  que  consta  con  toda  certeza,  los  difuntos  que 
viven  en  el  más  allá,  los  supervivientes  del  hombre,  nunca  se  llaman 
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en  el  A.  T.  con  la  palabra  nepes  o  ruah.  Tiene  un  nombre  concreto  y 
exclusivo  fepa'im  (10). 

No  es  del  todo  clara  la  significación  etimológica  de  repa'im.  Co- 
múnmente se  le  considera  como  plural  de  rape:  laxo,  relajado,  flácido, 
débil.  .  •  z¿£¡ 

L.  Kóhler  en  su  Diccionario  no  adopta  una  posición  demasiado  deci- 
dida y  contentándose  con  indicar  su  existencia  en  ugarítico  y  la  signi- 
ficación de  "sombras",  "espíritus"  en  fenicio,  traduce  el  hebreo  "espí- 
ritus de  los  muertos".  F.  Zorell  (11)  se  atreve  a  proponer  una  expli- 
cación más  satisfactoria,  bien  que  añade:  secundum  recentes  plerosque 
a  rapa  —  viribus  exhausti.  Pero  su  explicación  consiste  en  referirlo  al 
árabe  rafa' a  que  significa  "llegó  la  nave  a  la  playa",  de  donde  re- 
pa'im =  qui  ad  terminum  itmeris  petvenerunt.  Según  esta  etimología, 
el  verbo  tiene  las  tres  radicales  de  repa'im. 

En  una  o  en  otra  hipótesis  nos  encontramos  con  que  los  repa'im  son 
los  muertos  en  el  más  allá.  Pero  ¿son  las  que  nosotros  llamamos  almas 
separadas  ?  ¿  Son  un  compuesto  de  alma  y  cuerpo  reducido,  desvirtuado, 
aminorado  ? 

Según  Eichrodt,  si  los  repa'im  tienen  una  indubitable  existencia, 
sin  embargo,  esa  existencia  es  sólo  copia  umbrátil  de  la  terrena.  Parece 
indudable  que  Eichrodt  recibe  a  los  repa'im  como  hombres  en  peque- 
ño, pero  completos,  compuestos  de  cuerpo  y  principio  vital  extenuados, 
copia  umbrátil  que,  al  modo  como  la  concebían  los  primitivos,  se  desgaja 
del  que  muere  y  vegeta  ulteriormente.  Por  eso  añade:  también  en  el 
se'ól  se  sientan  los  reyes  en  sus  tronos,  Is  14,  9  ss.,  y  el  profeta  lleva 
su  manto  1  S  28,  14;  el  de  ellos  es  un  recinto  de  silencio  en  el  que  la 
carencia  de  fuerzas  de  los  entes  sombras  excluye  todo  rumor.  Por  eso 
los  espíritus  de  los  muertos  llamados  a  cita  sólo  pueden  chirriar  como 
pájaro  sapsap,  Is  8,  19;  29,  4.  Por  eso  el  bajar  allá  se  dice  hulla  "po- 
nerse débil",  hacerse  débil,  Is  14,  10,  y  el  estado  de  los  muertos  se  com- 
para con  el  de  durmientes,  Nah  3,  18. 

Sin  embargo,  nos  parece  indudable  que  en  todos  estos  pasajes,  y 
otros  muchos  que  podríamos  citar,  no  se  trata  de  precisiones  filosóficas, 
sino  de  descripciones  imaginativas  populares.  ¿Cómo  tomar  a  la  letra 

(10)  Omitimos,  por  superfluo,  el  vocablo  metvm.  La  Vulgata  traduce  repa'im 
por  .gigantes,  siguiendo  a  los  LXX  que  traducen  61  veces  de  65,  yiyocvreq  f 
las  cuatro  restantes  lortpoi  Is  26,  14  Sal  88,  11  y  yrjyevEÜ;  (nacido  de  la 
tierra,  autóctono,  gigante,  Titán,  gigantesco,  titánico)  Pv  2,  18;  9,  18.  Los 
LXX  identificaron  a  los  repa'im,  muertos,  con  los  repa'hn  raza  autóctona  gigan- 
tesca de  Palestina.  L'na  vez,  sin  embargo,  Sa.  88,  11,  sigue  la  Vulgata  a  los 
LXX  en  dar  como  versión  medici,  y  otra  traduce  inferí,  Pv  2,  18,  poniendo  el 
lugar  en  vez  de  los  habitantes. 

(11)  Lexicón  hebraicum  et  aramaicum  Feteris  Testamcnti,  Romae  fase.  8, 
1953,  s.  v. 
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la  espléndida  pintura  del  c.  14  de  Isaías?  En  él  las  hipotiposis  son  el 
único  medio  de  dar  plásticamente  a  entender  que  en  él-üe'ól  se  encuen- 
tran muchos  reyes  de  naciones  un  día  subyugadas  por  Babilonia  y 
ahora  alegres  por  contemplar  su  ruina  y  verlo  puesto  en  pie  de  igual- 
dad con  ellos.  Era  natural  que  hablase  de  gran  asamblea  y  de  tronos 
y  de  conmoción  en  todo  el  antro,  y  de  levantarse  a  la  llegada  del  gran 
emperador,  y  de  lecho  de  gusanos  y  de  cubrecama  de  sabandijas.  Si  el 
verbo  que  emplea  Is  8,  19;  29,  4,  "chirriar"  como  pájaros",  es  indicio 
de  conservar  la  voz  humana  debilitada  ¿qué  decir  en  cambio  del  colo- 
quio de  Samuel  con  Saúl,  en  que  el  verbo  es  wayyo'mer  como  expre- 
sión de  la  voz  humana  en  plenitud,  o  como  simple  equivalente  de  comu- 
nicación intelectual? 

Respetemos,  pues,  la  obscuridad  en  que  los  hagiógrafos  nos  dejan 
por  lo  que  hace  a  ese  punto,  y  contentémonos  con  asegurar  lo  que  es 
manifiesto :  nunca  hablan  de  los  muertos  como  nosotros  hablamos :  nun- 
ca nos  descubren  si  pensaban  en  un  alma  principio  subsistente,  inde- 
pendiente del  cuerpo  y  carente  en  el  se'ól  de  toda  materia  aún  sutil. 
Se  contentaron  con  creer  firmemente  en  la  supervivencia.  El  modo  de 
subsistir  en  ella,  es  decir,  el  elemento  o  elementos  que  subsisten  en 
ella,  o  no  lo  vieron  claro  o,  al  menos,  no  lo  indicaron. 

No  es  raro  leer  en  ciertos  tratadistas  (12),  que  la  idea  de  un  alma 
subsistente  y  distinta  del  cuerpo,  de  un  alma  espiritual  e  inmortal,  es 
un  concepto  extraño  al  Antiguo  Testamento,  cuya  inserción  en  él  es 
obra  de  la  filosofía  griega  con  tinte  estoico-platónico,  a  través  del  ju- 
daismo helenista.  En  concreto  señalan  al  autor  de  la  Sabiduría,  8,  19  s.  ; 
9,  15,  como  introductor  de  este  concepto  tan  afín  al  nuestro  de  alma 
humana. 

Cierto  que  el  hebreo  no  hizo  filosofía  antropológica,  no  se  ocupó  de 
un  análisis  teórico  de  los  fenómenos  espirituales  humanos.  Se  interesó 
más  bien  en  describir  expresivamente,  intuitivamente,  la  diversidad 
cualitativa  de  esos  fenómenos,  y  en  especial  de  los  sentimientos  vincu- 
lados a  ellos. 

La  diferencia  entre  un  aspecto  corporal  y  uno  interior,  espiritual, 
en  el  ser  humano,  que  tan  clara  aparece  en  los  dos  relatos  de  la  creación, 
no  es  propiedad  de  ellos  solos,  sino  que  es  elemento  constitutivo  de  la 
concepción  paleo-testamentaria  del  hombre.  Aparte  de  las  declaraciones 
explícitas  sobre  esta  duplicidad  de  aspectos,  Sal.  90,  3;  146,  4;  Iob  4, 
19 ;  10,  9 ;  33,  6 ;  34,  14  s. ;  Q  12,  7,  nos  encontramos  en  todas  partes 
con  el  hombre  compuesto  de  materia  terrena,  polvo  y  ceniza,  Gn  18,  27 ; 
Sal.  103,  14;  "carne"  Gn  6,  3.  12;  Is  31,  3;  40,  5  s.  Jer  45,  5;  Sal  56, 

(12)    O.  c.  II  p.  65  88. 
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5,  y  de  una  potencia  espiritual  que  puede  llamar  suya,  y  que  le  con- 
vierte en  un  yo  consciente.  Este  lado  superior,  descrito  con  la  intuición 
y  expresividad  semitas,  da  lugar  a  una  gran  riqueza  de  fórmulas  psico- 
lógicas que  entre  sí  se  enlazan,  que  permiten  una  abundancia  de  mati- 
ces a  veces  muy  delicados,  pero  que  se  resisten  a  una  síntesis  sistemá- 
tica y  unitaria.  Sólo  pueden  lograrse  de  esa  plenitud  las  grandes  lí- 
neas. 

Lo  primero  que  salta  a  la  vista  es,  que,  no  obstante  la  conciencia 
paleotestamentaria  de  una  vida  espiritual  característica  en  frente  de 
los  fenómenos  externos  corporales,  de  modo  que  en  cierto  sentido  basar, 
la  carne,  se  opone  a  ruah,  nepes,  leb¡  sin  embargo  un  estricto  dualismo 
que  oponga  carne  y  espíritu,  cuerpo  y  alma,  como  realidades  irrecon- 
ciliables, no  se  manifiesta  acusada  o  explícitamente.  Antes  al  contrario, 
el  cuerpo  vivo  y  cada  una  de  sus  partes,  son  concebidos  tan  fuertemente 
como  portadores  de  vida  personal,  que  la  persona  puede  manifestarse 
en  cada  una  de  esas  partes  como  totalidad.  La  idea  hebrea  de  persona 
es  la  de  un  cuerpo  animado,  más  bien  que  la  de  un  alma  encarnada, 
ha  dicho  con  frase  tal  vez  exagerada,  pero  expresiva.  Wheeler  Robin- 
son  (13).  Y,  por  otra  parte,  la  manifestación,  en  apariencia  indepen- 
diente, de  las  diversas  potencias  y  energías  anímicas  no  debe  desorien- 
tarnos haciéndonos  perder  la  idea  de  una  firme  unidad  personal  entre 
todos  estos  que,  también  en  frase  de  Robinson,  pudiéramos  creer  Esta- 
dos flojamente  Unidos  (14).  Antes  al  contrario,  precisamente  es  carac- 
terística del  pensar  hebreo  mirar  en  el  individuo  su  totalidad,  y,  aun 
allí  donde  pudiera  parecer  que  nos  describe  manifestaciones  vitales 
aisladas,  tener  siempre  ante  los  ojos  la  vida  personal  como  un  todo. 

Pero  precisamente  por  ese  concepto  tan  enérgico  de  la  unidad  del 
todo  en  el  hombre,  es  más  difícil  penetrar  la  idea  que  se  hacían  los 
hebreos  sobre  la  distinción  de  los  componentes  humanos. 

Desde  luego,  hoy  se  renuncia  a  encontrar  para  el  hombre  una  tri- 
cotomía en  el  Antiguo  Testamento  (15). 

Si  la  nepes  o  actividad  impulsiva  condicionada  por  nuestra  anima- 
lidad, se  distingue  claramente  del  obrar  espiritual  consciente,  leb,  y  am- 
bos a  su  vez  se  distinguen  de  los  impulsos  exteriores  que  asumen  la 
dirección,  el  ruah,  y  si  la  nepes  representa  lo  individual  característico, 
mientras  que  ruah  designa  lo  común  y  accesible  sin  distinción  a  todos, 
sin  embargo,  es  imposible  concebir  a  nepes  y  ruah,  como  dos  elementos 
distintos,  componentes  del  ser  espiritual  del  hombre.  Designan,  sí,  la 


(13)  Hebreio  Psychology  citado  por  Eichrodt,  o.  c. 

(14)  Ibíd. 

(15)  Cf.  Heinisch,  Thcologie  dea  Alten  Testamenta,  Bonn.  1040,  p.  11-33. 
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diversa  cualidad  de  los  fenómenos  espirituales,  pero  cada  uno  de  ellos 
expresa  la  vida  personal  total  aunque  bajo  diverso  punto  de  vista. 

Y  de  parecida  manera  cuerpo  y  alma,  conforme  a  nuestra  termino- 
logía, de  tal  modo  se  compenetran  que  sólo  la  ulterior  reflexión  llegará 
a  darse  cuenta  de  su  irreductible  distinción. 

No  faltaron,  sin  embargo,  en  el  Antiguo  Testamento,  expresiones 
que  insinuaran  y  prepararan  nuestro  concepto  de  alma  subsistente. 
Cuando  en  el  Salmo  16,  10  leemos  "no  abandonarás  en  el  infierno  mi 
ahná",  o  en  el  30,  4  "sacaste  del  infierno  mi  alma",  o  en  el  94,  17  "por 
poco  habitaría  mi  alma  en  el  infierno",  y  así  en  otros  pasajes  Pv  23, 
14;  Job  33,  28-30,  aunque  tales  expresiones  puedan  y  deban  explicarse 
en  el  sentido  de  "persona",  del  propio  "yo",  no  se  puede  negar  que  son 
aptísimas  para  dar  cauce  a  nuestro  concepto  de  alma,  y,  por  tanto, 
para  indicar  aquella  parte  de  nuestro  ser  que  precisamente  sobrevive 
al  cuerpo  cuando  éste  muere  y  se  disuelve  (16). 

Más  aún ;  apenas  podemos  dudar  de  que  el  concepto  de  alma  en 
cuanto  principio  distinto  y  superior  al  cuerpo,  sin  más  precisiones, 
está  implícito  de  un  modo  formal  en  innumerables  pasajes  del  Anti- 
guo Testamento.  Cuando  Yahvé  creó  al  primer  hombre,  sopló  en  su 
rostro,  en  el  rostro  de  aquel  cuerpo  hecho  de  la  tierra,  en  sus  narices, 
un  hálito  vital,  n'sama  y  quedó  constituido  el  hombre  en  individuo 
viviente  nepes  hayya,  Gn  2,  7.  Todos  los  hombres  tienen  este  hálito  de 
vida:  "guardaos  del  hombre,  en  cuyas  narices  está  nesama"  Is  2,  22: 
No  parece  que  se  requiera  un  complicado  trabajo  mental,  para  distin- 
guir entre  los  dos  elementos :  el  vivificante  y  el  vivificado. 

De  la  misma  manera  aparece  fácil  y  obvia  la  distinción  entre  el 
ruah  del  hombre  y  el  hombre  mismo:  "el  que  extendió  los  cielos  y 
asentó  la  tierra,  el  que  forma  el  ruah  del  hombre  en  su  interior"  Za  12, 
1.  Retira  Dios  ese  ruah,  todo  perece:  "Apenas  envías  tu  ruah,  todos 
los  animantia  son  creados;  apenas  retiras  de  ellos  tu  ruah,  perecen  y 
se  vuelven  a  su  polvo",  Sal  104,  29  s.,  con  repetición  casi  literal  en 
Job  34,  14. 

Difícilmente  se  puede  expresar  con  más  claridad  la  distinción  entre 
los  dos  elementos  que  con  estas  frases,  aunque  no  usen  términos  filosó- 
ficos de  distinción,  o  con  esta  última  de  Qohelet  12,  7  "antes  de  que  el 
polvo  torne  a  la  tierra  que  fué  en  otro  tiempo,  y  el  ruah  vuelva  a  Dios 
que  lo  dió"  (17). 

(16)  A.  Vaccabi,  De  immortalitate  animae  in  Veteri  Testamento,  1.  c,  p.  263. 

(17)  Sobre  las  ideas  del  más  allá  en  Qohelet  cf.  J.  Schildexberger,  Alttes- 
tamentlichr  Jcnseitsvorstellung  vnd  Irrtwmslosigkeit  der  irwpiricrtcn  Schrifts- 
teller,  1.  c. 
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Por  eso  es  nuestra  conclusión  en  esta  parte:  cuando  el  autor  de 
Sabiduría  pulimenta  el  concepto  de  modo  tan  perfecto  que  nos  pre- 
senta una  substancia  inmortal,  la  cual  como  principio  vital  indestruc- 
tible garantiza  la  inmortalidad  del  hombre,  2,  22  s. ;  3,  1  s.;  4,  14: 
5,  16;  8,  19;  9,  15;  15,  8.  16;  16,  que  es  el  principio  superior  mientras 
el  cuerpo  es  su  habitación,  cuerpo  que,  si  bien  dificulta  al  alma  sus 
operaciones,  9,  15,  no  tiene  en  sí  mismo  mancha  alguna,  8,  19  s.,  y 
cuando  finalmente  exclama:  "tú  tienes  poder  de  vida  y  de  muerte,  el 
hombre,  en  cambio,  puede,  sí,  matar  por  su  malicia,  pero  no  puede 
reclamar  a  un  espíritu  ya  partido,  ni  liberar  a  un  alma  de  la  cárcel 
donde  está  ya  encerrada"  16,  13  s.,  no  necesitó  para  su  labor  reflexiva 
y  para  la  formulación  precisa  doctrinal  sino  el  estímulo  de  la  filosofía 
griega  circundante;  la  materia,  los  datos  sobre  los  cuales  operó  su 
mente  delicada,  no  eran  préstamos  ajenos,  eran  el  patrimonio  de  su 
raza  y  de  su  religión  (18). 


SEGUNDA  PARTE 


1.    El  lugar  de  los  difuntos 

No  nos  detendremos  mucho  sobre  el  lugar  de  los  difuntos.  Todas 
recordamos  que  es  hondo,  subterráneo,  de  ahí  la  expresión  "profundi- 
dades del  Ic'ól"  Pv  9,  18,  "profundidades  de  la  tierra"  Sal  63,  10,  cf. 
Nu  16,  32  s.  En  algunos  pasajes  se  le  coloca  bajo  el  mar  primordial,  que 
está  subyacente  a  las  capas  inferiores  de  la  tierra,  Job  26,  5;  38,  16; 
Sal  88,  7.  Desde  luego  es  lo  más  opuesto  y  remoto  del  cielo,  Am  9,  2: 
"aunque  penetren  en  el  se' di,  mi  mano  lo  sacará  de  él,  /  aunque  suban 
a  los  cielos,  de  allí  los  haría  bajar",  Sal  139,  8:  "si  subiere  a  los  ciehs, 
tú  allí  estás,  /  si  bajo  hasta  el  íe'ol,  allí  estás  tú";  Is  7,  14:  "pete  tibi 
signum  a  Domino  Deo  tuo,  sive  in  excelsum  supra  sive  in  inferno 
seorsum". 

Es  un  lugar  amplio,  que  con  razón  puede  ser  llamado  "tierra  del 
olvido,  n'siyyá"  Sal  88,  13,  y  del  silencio  Sal  94,  17;  115,  17;  y  Job 
10,  21  s.,  pero  al  mismo  tiempo  carente  de  luz,  y,  para  decirlo  con  una 
frase  de  Job  10,  21  s.,  "es  la  tierra  de  las  tinieblas  y  de  las  sombras 

(18)  Sabiduría  tiene  manifiestamente  una  concepción  dicotómica,  no  trico- 
tómica,  pues  el  paralelismo  es  constante  entre  cuerpo  y  alma  o  espíritu  1,  4;  S, 
19  s.;  15,  8.  11.  16;  16,  4.  Lo  mismo  2  M.  6,  30;  15,  30.  Cf.  J.  Weber,  Le  Iwre 
de  la  Sagcsse.  París,  1946,  p.  391-397  y  S.  Holmes,  The  JVisdom  of  Solomon  en 
R.  H.  Charles,  Apocrypha  and  Pseudepigrapha  of  the  Oíd  Te.itament  vol.  I, 
Oxford,  1913,  comentando  15,  8.  11. 
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funéreas,  región  de  obscuridad  y  de  confusión,  donde  la  claridad  mis- 
ma es  caligo"  (19) . 

Este  inmenso  lugar  bien  se  puede  llamar  recinto,  pues  tiene  puer- 
tas y  cerrojos,  Is  38,  10;  Sal  9,  14;  Job  17,  16;  38,  17;  Sal  88,  13;  107, 
18 ;  Sab  16,  13  Jon  2,  7,  así  como  en  otros  pasajes  se  menciona  una 
singular  delimitación  local  cuando  nos  dicen  que  el  mar  los  circunda 
y  encierra,  Jon  2,  6  s.;  Sal  69,  15  s. 

Dentro  del  recinto  no  todo  es  uniforme:  existen  estancias  diversas 
Pv  7,  27,  y  departamentos  de  varia  profundidad  Is  14,  15;  Ez  32,  23. 

Cuánta  parte  juegue  en  estas  descripciones  la  imaginación  natural 
y  la  poética  lo  vemos  en  la  personificación  frecuentísima  del  se'ól 
como  un  monstruo  que  abre  sus  fauces  cruel,  devorándolo  todo:  Is  5, 
14  Hab  2,  5  Pv  27,  20;  30,  16  Ct  8,  6  Sal  141,  7  Pv  1,  12,  y  que,  sin 
embargo,  nunca  dice  basta:  "el  infierno  y  el  abismo  nunca  se  sacian" 
dice  Pv  27,  20,  o  como  un  cazador  que  pone  sus  lazos  y  redecillas, 
Sal  18,  6 ;  116,  3. 

Autores  ilustres  como  Dhormc  y  Eichrodt  señalan  el  parentesco  de 
estas  descripciones  con  las  paralelas  de  Mesopotamia.  El  primero  en  un 
notable  artículo  (20)  pone  de  relieve  las  semejanzas:  infierno  conce- 
bido como  una  tierra  situada  bajo  la  nuestra,  irsitu  ("kigallu"  en  sumé- 
rico)  ,  con  su  paralelo  bérútu  =  prof  undidad,  como  bór  =  pozo  para- 
lelo de  se'ól  y  de  la  misma  raíz  que  bérútu,  tierra  de  donde  no  se  vuel- 
ve, como  en  el  se'ól  bíblico,  con  red  para  cazar  como  en  el  se 'ól  bíblico. 

También  Eicbrodt  acentúa  el  estrecho  parentesco  del  se'ól  bíblico  con 
el  arallu  babilónico,  estudiado  sobre  todo  en  el  poema  de  Gilgamés  y 
en  la  bajada  de  Istar  (21). 

Ambos  autores  se  fijan  en  las  semejanzas  y  descuidan  las  deseme- 
janzas. Por  lo  que  hace  al  local,  podemos  decir  que  en  las  arriba  indi- 
cadas terminan  las  semejanzas;  tierra  bajo  la  nuestra,  tierra  de  las 
tinieblas,  tierra  de  donde  no  se  vuelve,  monstruo  cazador  con  red.  Pero 
hay  muchas  desemejanzas  manifiestas.  El  se'ól  babilonio  tiene  siete  mu- 
rallas y  siete  puertas,  el  bíblico  debía  de  tener  al  menos  una  o  dos  (si 
queremos  dar  al  plural  "puertas"  un  valor  literal),  pero  no  aparecen 
las  siete  por  ninguna  parte  y  sería  natural,  dado  el  simbolismo  del  nú- 
mero (22)  ;  el  se'ól  babilonio  tiene  su  entrada  al  oeste  de  la  tierra,  mien- 

(19)  Es  interesante  la  semejanza  de  este  pasaje  con  lo  que  de  esta  clase  de 
oscuridad  dice  Santa  Teresa  en  su  Autobiografía  c.  32.  Biblioteca  Carmelitana 
Mística.  Obras  de  Santa  Teresa  de  Jesús,  tom.  I,  Burgos,  1915,  p.  264. 

(20)  P.  Dhorme,  Le  séjour  des  morts  chez  les  bábyloniens  et  les  hébrewx,  Re- 
vue  Biblique,  1907,  pp.  59-78. 

(21)  O.  c.  II,  p.  112  s.:  Die  ünterwelt. 

(22)  Dhorme  aboga  por  leer  en  Job  38,  17  h'aré  "porteros"  con  LXX 
nuXcopoi  en  vez  de  sa  'aré,  pero  no  ha  sido  muy  seguido  en  la  lectura,  y  la  razón 
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tras  que  en  el  bíblico  carece  de  localización;  al  babilonio  sólo  hay  acceso 
después  de  atravesar  el  río  infernal,  desconocido  en  el  bíblico  (23) ;  en 
el  babilonio  lo  llenan  todo  tinieblas  y  polvo,  hasta  las  puertas  y  los  ce- 
rrojos, en  el  bíblico  no  se  menciona  el  polvo  (24). 

De  manera  que,  limitándonos  por  ahora  al  local  se'ól,  se  puede 
dudar  mucho  de  que  entre  ambos  infiernos  hay  estrecho  parentesco. 
Más  adelante  se  verá  que  las  diferencias  se  extienden  a  otros  aspectos 
del  se'ól. 

Terminemos  este  apartado  con  unas  justas  consideraciones  de  Ei- 
chrodt:  estas  descripciones  fantásticas  sirven  para  acumular  todo  lo 
triste  y  repulsivo,  y  además  para  dar  una  idea  de  allá  con  elementos 
de  acá  (25) . 

2.   Organización  de  la  existencia 

Conocido  el  se'ól  como  local,  veamos  las  condiciones  en  que  allí 
se  desarrolla  la  existencia. 

Ya  queda  expuesto  lo  poco  que  sobre  la  vida  de  los  muertos  pode- 
mos deducir  de  la  significación  etimológica  del  término  repa'im.  Son 
los  cansados,  extenuados,  remisos,  desfallecidos,  y,  si  queremos  aún, 
sombras,  espectros.  Menos  aún  se  puede  concluir  del  paralelo  no  muy 
frecuente  metim,  los  muertos. 

En  cambio,  son  varias  las  designaciones  de  aquel  lugar  que  pre- 
cisan más  la  clase  de  vida.  Llámase  "tierra  del  silencio",  eres  dúma. 
La  significación,  sin  embargo,  va  rodeada  de  matices  que  amplían  nues- 
tro conocimiento  y  nos  clan  a  entender  qué  clase  de  vida  implica  ese 
silencio. 

Dúma  es  un  substantivo  femenino  derivado  del  verbo  dúm,  que  a 
su  vez  conecta  principalmente  con  el  verbo  da-mam  e  indirectamente 
con  el  segundo  dama.  Ahora  bien,  damam,  es  en  ugarítico  d  m  m  "ca- 
llar", en  hebreo  tardío  "estar  inconsciente",  en  árabe  dama  (estar  sin 
movimiento,  v.  gr.  ¡  agua  parada,  no  corriente)  y  en  etiópico  "estar 
estupefacto,  aturdido".  Aún  existe  un  asirio  damamu  *=  gemir,  arru- 
llar como  la  paloma.  En  hebreo  bíblico  damam  en  todas  sus  formas,  qal, 
nifal,  polel,  hifil,  siempre:  estar  quieto,  callado,  silencioso,  rígido,  m- 

interua  (que  la  repetición  de  sa 'aré  no  es  satisfactoria)  es  todo  menos  convin- 
cente: estamos  en  paralelismo. 

(23)  "Los  arroyos  de  Belial",  Sal.  18,  5,  son  simplemente  "arroyos  mortales" 
o  "de  perdición",  que  surcan  el  se'ól,  pero  no  lo  circundan. 

(24)  Quererlo  ver  en  Is.  26,  17,  es  sutilizar.  Lo  mismo  se  diga  de  Job.  17,  16; 
20,  11;  21,  23  Sal.  22,  30,  Dn.  12,  2,  pues  en  todos  estos  pasajes  se  juega  con  los 
conceptos  "muerte"  y  "sepulcro",  que  son  imaginativamente  contiguos  y  "sepul- 
cro" y  "polvo"  igualmente  contiguos. 

(25)  Theologie  II,  p.  112  ss. 
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móvil...  El  verbo  dama,  con  quien  está  emparentada  la  raíz  damam, 
siempre  lleva  embebida  la  noción  de  "estar  quieto",  "estar  callado",  "ce- 
sar". Los  derivados  domi,  Is  62,  6.  7;  Sal  83,  2,  dumiyya,  Sal  22,  3;  39, 
3,  62,  2  (tal  vez  domiyya)  65,  2,  dumam,  Is  47,  5  Lam  3,  26 ;  Ha  2,  19, 
todos  implican  la  noción  de  silencio,  quietud,  inactividad,  inmovilidad. 
Y  todavía  existe  un  substantivo  demama  que  aparece  en  1  R  19,  12 
Hi  4,  16  Sal  107,  29  con  el  sentido  de  carencia  de  movimiento  o  movi- 
lidad, quietud  del  viento,  cesación  de  todo  movimiento  fuerte  del 
aire  (26). 

De  modo  que  aquella  vida  es  vida  inerte,  sombra  de  vida  (la  vida 
está  en  el  movimiento).  En  el  le'ól  tienen  los  repa'im  quietud,  cesa  el 
afanarse  por  las  riquezas,  los  impíos  deponen  su  furia,  los  cautivos 
están  de  buen  ánimo  porque  no  tienen  que  trabajar,  el  esclavo  porque 
está  libre  de  su  amo.  De  modo  que  allí  no  parece  que  haya  dolor. 

Pensando  Job  en  el  se'ól  exclama: 

"Estaría  yo  allí  tranquilo 

dormiría,  y  así  gozaría  de  quietud 
junto  con  los  reyes  y  con  los  arbitros  de  la  tierra 

restauradores  de  ruinas, 
con  los  príncipes  adinerados 

que  llenan  sus  arcas  de  plata...; 
allí  los  malvados  dejan  de  agitarse, 

allí  reposan  los  fatigados, 
los  condenados  a  la  cadena  lo  pasan  despreocupados  juntos, 

ni  oyen  más  la  voz  del  cómitre. 
El  pequeño  y  el  grande  allí  se  encuentran 

y  el  siervo  libre  de  su  señor."  Job  3,  13-19. 

Pero  si  no  hay  dolor,  tampoco  hay  felicidad.  La  misma  imagen  de 
las  tinieblas  es  expresión  de  esa  falta  de  felicidad. 

La  oposición  en  que  se  pone  al  se'ól  junto  a  la  "tierra  de  los  vivien- 
tes", marca  asimismo  su  falta  de  felicidad,  de  goces  de  la  vida: 
Is  38,  11. 

En  el  h'ól  se  desconoce  lo  que  sucede  sobre  la  tierra.  Job  14,  21: 

"Si  tienen  honores  sus  hijos,  él  no  lo  sabe; 
si  son  alabados,  no  tiene  de  ello  noticia." 

Ni  se  preocupan  los  muertos  de  los  vivientes,  ni  intervienen  en  fa- 
vor de  ellos.  Amarga  es  la  queja  que  se  lee  en  Is  63,  16: 

"Tú  eres  nuestro  padre, 
Abrahán  no  se  preocupa  de  nosotros, 
ni  Israel  sabe  quiénes  somos." 

(26)    Cf.  Kohler,  LexiTcon,  s.  v. 
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Y  más  desolada  aún  la  frase  de  Qohelet  9,  5  s. : 

"Los  vivos  saben  que  han  de  morir,  pero  los  muertos  no  sa- 
ben nada...  ;  el  amor,  el  odio,  la  envidia  ha  terminado  para  ellos, 
ni  toman  en  adelante  parte  en  nada  de  lo  que  se  hace  bajo 
el  sol..." 

Por  eso: 

"cuanto  puedas  hacer,  hazlo  alegremente,  ya  que  ni  activi- 
dad, ni  proyectos,  ni  ciencia,  ni  sabiduría  existen  entre  los  muer- 
tos a  donde  tú  te  vas".  9,  10. 

Estas  descripciones  no  pueden  ni  deben  ser  tomadas  en  su  literali- 
dad. Los  mismos  autores  sagrados  se  encargan  de  suministrarnos  los 
debidos  temperamentos. 

Para  no  acudir  a  los  libros  posteriores,  en  los  que  el  progreso  de 
la  revelación  es  manifiesto  y  no  podrían  ser  tomados  como  norma  para 
descubrir  la  mente  popular  antigua,  basta  recordar  Gn  37,  35  donde 
Jacob  espera  tener  el  consuelo  de  reunirse  con  su  hijo  José,  verlo  y 
gozar  de  su  compañía.  Algún  conocimiento,  pues,  y  alguna  satisfac- 
ción hay  en  ultratumba. 

Cuando  Samuel  es  citado  por  la  Pitonisa  a  ruegos  de  Saúl,  tanto 
ella  como  el  rey  suponen  que  los  muertos  conocen,  que  saben  dar  res- 
puestas, más  aún  que  pueden  acertadamente  dar  los  consejos  más  prác- 
ticos, que  guardan  interés  y  amor  para  los  que  una  vez  amaron  en  la 
tierra;  finalmente  la  narración  supone  la  creencia  en  un  conocimiento 
profético  después  de  muerto  en  aquel  que  durante  su  vida  había  sido 
auténtico  profeta  del  Señor: 

"después  de  la  muerte  fué  consultado 

y  predijo  al  rey  su  fin 
y  desde  la  tierra  levantó  su  voz  profética".  Eccli  46,  20. 

La  gran  escena  de  Is  14  es  otra  prueba  de  las  limitaciones  que  he- 
mos de  poner  a  la  tétrica  descripción  de  los  muertos  en  el  se' di.  Allí 
los  répa'im  se  conocen  unos  a  otros,  se  conocen  a  fondo,  conocen  a  los 
que  van  entrando  en  la  lúgubre  mansión,  sus  hechos  en  la  tierra : 

|Cómo  ha  acabado  el  exactor! 

cesado  la  vejación! 
El  Señor  ha  hecho  pedazos  la  vara  de  los  malvados, 

el  bastón  de  los  dominadores, 
el  que  rabiosamente  golpeaba  a  los  pueblos 

con  golpes  sin  descanso, 
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el  que  con  furor  tiranizaba  a  Jas  gentes 

con  tiranía  sin  freno. 
Reposa  quieta  la  tierra  toda, 

revienta  en  gritos  de  alegría; 
hasta  los  cipreses  se  ponen  alegres,  por  causa  tuya, 

basta  los  cedros  del  Líbano ; 
"desde  que  yaces  en  la  tumba, 

nadie  viene  ya  a  cortarnos". 
El  se'ól  allá  abajo  se  pone  en  conmoción  por  ti, 

sale  al  encuentro  a  tu  llegada; 
ha  despertado  por  ti  a  las  sombras, 

a  todos  los  grandes  de  la  tierra; 
ha  hecho  levantarse  de  sus  tronos 

a  todos  los  reyes  de  las  naciones. 
Todos  toman  la  palabra 

y  te  dicen: 
También  tú  desfalleciste  como  nosotros, 

te  has  quedado  igual  que  nosotros. 
Ha  bajado  hasta  el  se'ól  tu  soberbia 

la  música  de  tus  arpas! 
Debajo  de  ti  han  extendido  una  gusanera, 

por  cubrecama  tendrás  gusanos. 
¡Cómo  has  caído  desde  el  cielo, 

oh  lucífero,  astro  de  la  mañana! 
Eres  talado  hasta  la  tierra 

tú  subyugador  de  pueblos! 
Y  tú  decías  en  tu  corazón: 

subiré  al  cielo, 
hasta  sobre  las  estrellas  de  Dios 

levantaré  mi  trono, 
me  sentaré  en  el  monte  de  la  asamblea 

en  el  extremo  del  septentrión; 
me  levantaré  sobre  las  más  altas  regiones  de  las  nubes, 

me  igualaré  al  Altísimo. 
Pero,  al  contrario,  eres  precipitado  en  tierra." 


Si  Raquel,  Jer  31,  15  ss.,  llora  a  sus  hijos  que  marchan  al  destierro, 
tenemos  en  ello  ciertamente  una  imagen  poética;  pero  la  imagen  hu- 
biera sido  imposible  si  no  estuviera  vigente  la  idea  de  que  los  muertos 
tienen  interés  en  la  suerte  de  su  posteridad. 

Más  aún:  lamentan  los  muertos  su  suerte,  y  su  estado  que  no  les 
proporciona  gozo  alguno: 

Sólo  los  propios  dolores  siente  su  ser 

y  su  alma  llora  a  sí  misma.  Job  14,  22. 
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Finalmente,  la  Ley  prohibiendo  consultas  de  muertos  es  una  prueba 
manifiesta  de  que  se  creía  en  sus  conocimientos  sobre  los  sucesos  de  la 
vida  presente.  Dt  26,  14. 

Esto  por  lo  que  hace  a  las  comunes  actividades  de  los  muertos. 

Una  actividad  les  es  negada  con  insistencia,  que  ofrece  singular 
dificultad:  los  muertos  no  alaban  a  Dios.  En  mies  tan  abundante  bas- 
tará espigar  unos  cuantos  testimonios: 

Sal  6,  6: 

"no  se  hace  entre  los  muertos  memoria  de  Ti, 
y  en  el  otro  mundo  ¿quién  te  rinde  alabanzas?" 

Sal  30,  6: 

"¿Qué  ganas  con  mi  muerte, 

si  desciendo  a  la  tumba? 
¿Puede  alabarte  el  polvo?,  ¿cantar  tu  fidelidad?" 

Sal  88,  11: 

"¿Haces  prodigios  para  los  muertos? 

y  los  difuntos  ¿se  levantarán  para  darte  gracias?" 

Is  38,  18: 

"El  se '61  no  te  alaba, 

la  muerte  no  te  engrandece, 

no  proclaman  tu  bondad  los  que  bajan  a  la  tumba". 

Eecli  17,  22  s.: 

"¿Qué  gusto  tiene  Dios  en  los  desaparecidos  bajo  tierra? 

Por  el  contrario  los  vivientes  te  dan  alabanza. 
De  parte  del  muerto,  que  ya  no  existe,  cesa  la  alabanza; 

sólo  el  que  está  vivo,  el  sano,  puede  alabar  al  Señor". 

Las  expresiones  son,  a  primera  vista,  desconcertantes.  Un  estudio 
más  atento  del  contexto  y  del  tecnicismo  que  emplean,  aclara  el  enigma. 

Cuando  Ezequías  añade  a  su  aparente  negación  absoluta  de  toda 
alabanza  divina  en  el  se'ól: 

"Los  vivientes,  sí,  los  vivientes  te  pueden  dar  gracias, 

Como  yo  lo  hago,  hoy; 
el  padre  hace  al  hijo  conocer  tu  fidelidad." 

ya  se  entiende  claramente  que  hablaba  y  habla  en  estos  versos  de  una 
alabanza  comunitaria,  de  una  alabanza  solidaria  entre  los  que  aquí 
sobre  la  tierra  forman  una  unidad  familiar,  nacional  y  religiosa.  El 
padre  como  cabeza  de  la  familia  y  encargado  de  la  educación  de  los 
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hijos  es  el  que  transmite  por  oficio  el  conocimiento  de  los  beneficios 
divinos. 

Pero  más  aún  se  manifiesta  el  carácter  no  absoluto  sino  terreno  de 
esas  alabanzas  en  el  verso  siguiente : 

v.  20: 

"Al  Señor  le  place  salvarme: 

y  nosotros  pulsaremos  las  cítaras 
todos  los  días  de  nuestra  vida  en  el  templo  del  Señor." 

Los  instrumentos  sagrados,  el  templo  del  Señor,  el  plural  "pulsa- 
remos", "nuestra  vida",  violento  después  del  singular  "salvarme",  re- 
velan el  pensamiento  del  orante :  se  verá  privado  por  la  próxima  muer- 
te, de  las  solemnes  festividades  litúrgicas  en  el  amado  templo,  rodeado 
de  familiares  y  del  pueblo  de  Dios ;  y,  no  conociendo,  como  no  era  posi- 
ble, las  cualidades  de  la  vida  de  ultratumba,  ingenuamente  asegura  lo 
que  sí  conoce  y  ha  vivido  tantas  veces  y  forma  parte  de  su  mismo  ser : 
la  suave,  bienhechora  y  santificadora  acción  sobre  las  almas  del  culto 
divino  en  el  templo  venerado.  Seguro  de  ésta,  ignorante  de  aquella, 
que  por  ser  además  insensible,  carece  de  fuerza  sugestiva  para  los  mor- 
tales, prorrumpe  en  una  expresión  ardiente,  unilateral,  pero  no  filosó- 
ficamente negativa,  propia  de  un  alma  en  aguda  crisis,  no  fría  de  un 
investigador:  los  muertos  no  pueden  celebrar  sus  glorias,  sus  favores 
en  amables  festividades  religiosas  como  éstas  de  que  aquí  gozamos  y  que 
llevamos  hechas  sustancia  de  nuestro  ser  conmovidas  todas  nuestras 
vivencias. 

El  tecnicismo  que  emplean  en  estos  casos,  es  el  litúrgico  de  los  vo- 
tos de  acción  de  gracias  del  sacrificio  eucarístico:  yoda,  halal,  zek-er, 
sapper,  ... 

Pero  una  nueva  dificultad  nos  sale  al  paso.  En  más  de  un  pasaje 
se  afirma  rotundamente  que  los  muertos  están  substraídos  al  recuerdo 
divino,  que  Dios  no  se  cuida  de  ellos.  Por  eso  la  expresión  "tierra  del 
olvido",  Sal  88,  13,  no  puede  interpretarse  como  tierra  donde  los  muer- 
tos son  olvidados  por  los  mortales.  Lo  impiden  afirmaciones  tan  claras 
como  éstas: 

"dejado  a  mi  mismo  como  los  muertos, 

como  los  guadañados  por  la  muerte, 
de  los  que  Tú  ya  no  te  acuerdas 

estando  excluidos  de  tu  gobierno"  (propiamente:  de  tu  mano; 

[diríamos,  de  tu  actuación). 
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Sin  embargo,  para  quien  conoce  el  totalitarismo,  mil  veces  afirmado 
en  el  Antiguo  Testamento,  de  la  acción  divina  que  lo  invade  todo,  hasta 
el  punto  de  que  es  muchas  veces  un  problema  delicado  la  distinción 
entre  causa  primera  y  causas  segundas,  se  hace  difícil  de  primer  in- 
tento admitir  esas  expresiones  como  suenan. 

Los  muertos,  no  son  objeto  de  los  cuidados  de  Dios,  de  su  provi- 
dencia, porque  estén  sustraídos  a  su  dominio  soberano.  Baste  recordar 
el  Sal  139,  8: 

"Aunque  bajase  hasta  el  sVól, 
allí  estás  Tú", 

o  la  predicación  popular  de  Amos  que  cuenta  con  el  asentimiento  dog- 
mático de  la  plebe: 

"aunque  penetren  hasta  el  se'ól, 
mi  mano  de  allí  los  sacaría". 

Los  muertos  no  son  objeto  de  los  cuidados  divinos  porque  su  suerte 
y  su  condición  es  ya  inmutable,  no  tiene  que  ejercitarse  con  ellos  ese 
cuidado  constante,  esa  acción  infinitamente  desplegada  que  nosotros  lla- 
mamos providencia  natural  y,  sobre  todo,  ese  suministro  incesante  de 
gracias  externas  e  internas,  que  por  decirlo  así,  tiene  en  tensión  amo- 
rosa y  vigilante  a  la  providencia  sobrenatural  de  Dios.  En  ese  sentido 
son  los  muertos  incapaces  del  gobierno  divino,  de  la  acción  divina  diri- 
gente. 

De  la  misma  manera  puede  decir  sin  escrúpulo  el  Salmista : 
"Tú  no  haces  prodigios  para  los  muertos."  v.  11. 

Los  milagros,  las  obras  extraordinarias  de  Dios  son  gracias  de  sal- 
vación. Los  difuntos  están  ya  fuera  del  ámbito  de  esas  gracias. 

Por  eso  para  ellos  Dios  no  hace  milagros.  Por  eso  ellos  en  presen- 
cia del  milagro  no  toman  argumento  para  alabar  a  Dios,  porque  no 
son  los  beneficiarios  de  los  milagros  que  después  de  su  muerte  hace 
Dios. 

Estaba  la  mentalidad  de  aquel  pueblo  toda  vuelta  hacia  el  reino  de 
Dios  en  la  tierra,  que  es  el  que  con  nuestro  esfuerzo  podemos  acrecer 
sustancialmente.  Ese  reino  constituía  el  gran  encargo,  la  gran  comisión 
divina  al  hombre,  mejor  dicho,  al  gran  pueblo,  a  esa  sociedad  compacta, 
una,  que  era  el  pueblo  de  Dios.  Por  eso,  y  juntamente  por  la  espon- 
taneidad de  la  fuerza  vital,  habla  con  fórmulas  que,  en  un  primer  mo- 
mento, pueden  extrañarnos,  pero  que  bien  consideradas  entrañan  ver- 
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dades  profundas,  y  que  en  su  forma  exterior  nos  recuerdan  las  fórmu- 
las del  más  grande  vástago  de  ese  pueblo,  nuestro  Divino  Salvador: 

"Dura  lucera  habetis,  credite  in  lucera 

operamini  dum  lucem  habetis,  ne  vos  tenebrae  comprehendant." 

3.    Diferenciación  de  buenos  y  malos 

Mucho  más  delicado  que  los  anteriores,  es  el  problema  que  ahora 
acometemos.  Propiamente  hablando  se  trata  de  la  retribución  individual. 

Por  una  parte  existe  una  serie  de  textos  en  que  parece  ignorarse  la 
diferencia  de  suertes  entre  buenos  y  malos. 

Ya  oímos  la  descripción  de  Job  3,  13-19,  según  la  cual  en  el  se'ól 
se  encuentran  todos,  grandes  y  pequeños,  ricos  y  pobres,  poderosos  y 
humildes,  y  aun  los  malvados.  Ni  la  más  mínima  distinción  se  advierte. 
Todos  vienen  introducidos  por  una  etiqueta  de  sonido  nivelador ;  "dor- 
miría yo  tranquilo,  gozaría  de  paz  junto  con...";  a  continuación,  el  ca- 
tálogo de  personas  ya  mencionado. 

Esa  fórmula  evidentemente  quiere  significar  que  todos  por  igual  se 
ven  libres  de  las  diferencias  y  vicisitudes  de  esa  vida.  Pero  si  de  una 
clase  de  vida  goza  el  que  aquí  se  dió  al  placer  y  a  la  rapiña,  y  otra 
el  que  fué  morigerado,  de  estos  el  autor  no  dice  palabra,  ni  parece  que 
piensa  en  ello,  al  menos  en  este  pasaje. 

No  es  que  en  textos  como  el  que  nos  ocupa  se  niegue  en  firme  la 
distinción  de  suertes.  Pero  sólo  se  atiende  en  ellos  a  la  igualdad,  al 
modo  de  existir  físico,  a  aquella  vida  umbrátil,  inerte,  carente  del  des- 
pliegue exuberante  de  actividades  humanas  sensitivo-espirituales  que 
ejercitamos  sobre  la  tierra,  y,  sobre  todo,  principalísimamente  se  tienen 
en  cuenta  la  liberación  de  las  luchas  y  sufrimientos  terrestres. 

Tal  vez  ese  modo  de  mirar  la  vida  del  se'ól,  no  enfocado  hacia  allá, 
sino  hacia  la  vida  presente,  sea  la  razón  última  de  que  no  se  atienda 
en  esos  textos  a  la  distinción  de  suerte  en  la  otra  vida,  concentrando 
toda  la  atención  en  ésta,  que  es  el  plazo  de  actividad  en  que  el  hombre 
puede  con  su  libre  determinación  merecer. 

Sin  permitirnos  buscar  una  solución  más  directa  y  explícita  en  tex- 
tos que  por  pertenecer  a  la  literatura  sapiencial  caen  fuera  de  nuestro 
trabajo,  nos  encontramos  con  textos,  aun  relativamente  antiguos,  don- 
de se  entrevé  la  distinción  de  buenos  y  malos. 

Hay  una  serie  de  pasajes  en  que  la  distinción  local  en  el  le'ól  está 
por  la  distinción  moral,  por  la  diversa  suerte  (27).  Se  consideran  en 

(27)  Cf.  J.  Schildenberger,  Die  BeUgion  des  Alten  Testamentes,  Christus  ILT, 
p.  511  y  más  detalladamente  Vaccari,  De  vmmortalitate  anvmae,  p.  305  ss. 
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el  se  '61  departamentos  diversos,  y  en  los  más  profundos  se  colocan  a 
los  más  impíos  e  inmorales.  Es  evidente  que  el  aumento  en  profun- 
didad, es  concebido  como  aumento  de  malestar  y  por  tanto  de  des- 
gracia. 

Así,  por  ej.  Pv  7,  27  hablando  de  la  mala  mujer: 

"Ella  hizo  caer  a  muchos  traspasados, 

y  son  numerosos  los  matados  por  ella. 
Su  casa  es  el  camino  del  se'ól, 

la  cual  desciende  a  los  más  oscuros  fondos  de  muerte." 

"Fondos  de  muerte",  hadrc  mawet,  es  estricto  paralelo  de  se'ól  y 
ese  se'ól,  a  donde  van  los  que  frecuentan  la  mala  mujer,  no  es  cual- 
quiera de  sus  parajes,  sino  los  más  reservados,  los  más  hondos  de  la 
entrada. 

De  la  misma  manera  9,  18: 

"No  se  da  cuenta  (el  infeliz  que  bebe  aguas  furtivas  y  le  sa- 
ben dulces  y  come  pan  clandestino  y  le  es  sabroso)  que  allí  están 
los  muertos,  que  los  invitados  de  ella  están  en  el  fondo  del  in- 
fierno (b^'imqé  se'ól)." 

De  nuevo  una  distinción  local  en  el  se'ól  para  indicarnos  la  mayor 
desgracia  en  él  de  los  adúlteros. 

En  Is  14,  9-20  en  la  magnífica  elegía  satírica  del  rey  de  Babilonia, 
se  oye  la  voz  de  los  re~pa'im  que  se  burlan  sarcásticamente  del  tirano: 

"Y  tú  decías  en  tu  corazón: 

subiré  hasta  el  cielo, 
hasta  sobre  las  estrellas  de  Dios 

levantaré  mi  trono... 
En  cambio,  eres  precipitado  en  el  se'ól, 

en  lo  más  hondo  del  infierno  (yarkete  bór)." 

Es  evidente  que  bór  está  como  sinónimo  de  se'ól,  tanto  por  el  para- 
lelismo, como  por  el  contexto.  Ahora  bien,  yerek  se  emplea  siempre  para 
significar  la  parte  más  remota  de  una  casa,  Ex  26,  22  s.  Am  6,  10;  de 
una  cueva,  1  R  24,  4;  de  un  monte,  Jdc  19,  1;  de  un  bosque,  4  R  19, 
23 ;  de  una  región,  Ez  38,  6 ;  de  una  nave,  Jon  1,  5.  Luego  yark'té  bór 
es  lo  más  hondo  del  se'ól.  Por  otra  parte  la  oposición  manifiestamente 
intencionada  entre  "subiré  hasta  el  solio  del  Altísimo"  y  "eres  preci- 
pitado a  lo  más  hondo  del  infierno",  indica  a  las  claras  que  se  señala 
a  aquel  tirano  impiísimo,  al  rey  de  Babilonia  (la  potencia  prototipo 
enemiga  de  Dios),  no  cualquier  lugar  en  el  se'ól,  sino  el  más  profundo 
de  todos,  y  eso  como  consecuencia  y  pena  de  sus  pecados. 
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Omitamos  el  análisis  de  Ez  32,  18-32  por  coincidir  exactamente 
con  Is  14  aun  en  la  materialidad  de  la  expresión :  yarkHé  bór.  No  ol- 
videmos, sin  embargo,  que  en  la  descripción  de  Ezequiel  el  Faraón 
tiene  que  descender  no  sólo  al  más  profundo  lugar  del  se'ól,  sino  allí 
donde  moran  los  enemigos  todos  del  pueblo  de  Dios,  los  incircuncisos, 
los  muertos  por  la  espada  divina  perseguidora,  los  que  no  han  logrado 
sepultura  y  arrastran  por  ello  su  deshonra,  es  decir,  los  que  aun  en  el 
se'ól  son  despreciados;  el  Faraón  es  burlado  por  los  caballeros  que 
bajaron  puestas  todavía  las  armaduras,  con  los  cuales  no  tendrá  co- 
munidad alguna. 

Importantísimos  estos  pasajes  para  la  doctrina  de  la  retribución, 
nos  enseñan  claramente  que  en  el  se'ól  se  infligen  penas  por  los  crí- 
menes de  esta  vida,  y  que  en  esas  penas  hay  grados  conforme  a  los 
grados  de  maldad. 

Sin  entrar  en  el  esudio  de  textos  que  a  nuestro  parecer  implican 
la  doctrina  de  la  retribución,  pero  que  pertenecen  a  la  literatura  sapien- 
cial, vamos  a  decir  una  palabra  sobre  el  término  temporal  del  se'ól. 
¿Es  eterno  el  üe'ólf 

4.    Duración  del  se'ól 

El  problema  que  ahora  abordamos,  aunque  sea  brevemente,  está  de 
hecho  vinculado  con  este  otro ;  ¿  la  retribución  en  el  más  allá  alcanzará 
también  al  cuerpo  o  se  limitará  al  alma  ? 

La  fe  popular  conocía  el  principio  universal  enunciado  por  la  pia- 
dosa Ana: 

"Dios  da  la  muerte  y  da  la  vida, 

conduce  al  sepulcro  y  saca  de  él."  1  S  2,  tí. 

Principio  que,  si  bien  en  su  alcance  próximo  se  refiere  a  la  libera- 
ción de  un  peligro  mortal,  pero  en  su  indeterminación  remota  mira  a 
la  potencia  ilimitada  de  Dios  en  orden  a  la  vida. 

Mas  no  sólo  conocía  el  principio,  sino  también  su  realización  his- 
tórica. 

En  primer  lugar  el  dominio  de  Dios  sobre  la  vida,  se  hacía  palpa- 
ble en  la  prolongación  indefinida  de  ella.  Los  dos  casos,  misteriosos 
ciertamente,  pero  indubitables  para  todo  israelita  de  Henoc  y  Elias, 
daban  fe  de  ello.  Después  de  repetir  dos  veces  como  razón  del  suceso 
"caminó  con  Dios",  singular  declaración  de  conducta  irreprensible,  y 
de  familiar  amistad,  añade  "y  no  más  él,  porque  lo  tomó  Dios".  Más 
expresivamente  aún  Eccli  44,  16 :  "Hmoc  caminó  con  Dios  y  fué  arre- 
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batado:  ejemplo  instructivo  para  todas  las  generaciones"  (28)  y  49,  14: 
"pocos  (griego  oó8el<;)  vinieron  al  mundo"  (griego:  fueron  creados  so- 
bre la  tierra)  como  Henoc,  y  asi  (griego  kocí  Y<*P)  /«é  arrebatado  an- 
tes de  tiempo  (ánó  xf)<;  yfjq  —  áv£Ár|^(})9r¡ ;  Vg  assumptus)  (29). 

De  modo  que  Henoc  por  haber  complacido  a  Dios  en  su  vida  y  go- 
zado de  su  familiaridad,  no  vió  la  muerte,  impidiéndolo  el  poder  divino 
sobre  la  vida,  sino  que  fué  misteriosamente  trasladado  de  la  tierra. 

Del  mismo  modo  Elias,  que  sobre  un  carro  de  fuego  fué  separado 
de  Eliseo,  ascendió  al  cielo  envuelto  en  la  tempestad,  4  R  2,  3-12  sin 
que  pudiera  Eliseo  divisarlo  más.  Carro,  fuego  y  tempestad,  manifes- 
tación de  la  gloria  divina  que  aparece  para  llevarse  a  Elias.  Pero  en 
1  M  2,  58  se  afirma  claramente:  "en  premio  de  su  ardiente  celo  por  la 
ley,  fué  arrebatado  al  cielo". 

Eccli  48,  1.  9  "llevado  al  cielo",  11 :  "feliz  quien  te  ha  visto  y  mu- 
rió; pero  tú  aún  más  feliz,  que  vives  todavía"  (30). 

Pago  extraordinario,  ciertamente,  por  vida  virtuosa  también  ex- 
traordinaria. Las  consecuencias  dogmáticas  que  tales  hechos  tuvieron 
en  la  fe  popular,  encuentran  su  más  acabado  desarrollo  en  tiempos  de 
grandes,  extremas  persecuciones.  Cuando  en  la  persecución  religiosa 
de  Antíoco  IV  muchos  judíos  mueren  como  mártires,  Matatías,  mori- 
bundo, cual  otro  Jacob  que  reúne  a  sus  hijos  con  inspiración  divina, 
pronuncia  las  palabras  que  hemos  oído,  testimonio  formal  de  la  fe 
popular  en  una  retribución  ultraterrena. 

No  se  limitaba  esa  fe  a  la  creencia  en  la  retribución  para  casos  sin- 
gularísimos y  misteriosos.  El  nobilísimo  anciano  Eleazar,  próximo  a 
morir,  antes  que  claudicar  ante  el  rey  proclama  la  fe  popular  en  una 
retribución  universal:  "Aunque  yo  en  este  momento  escapase  a  los  do- 
lores de  parte  de  los  hombres,  no  puedo,  ni  vivo  ni  muerto,  escapar  a 
las  manos  del  Omnipotente"  2  M  6,  26 :  en  la  otra  vida  Dios  le  casti- 
garía, si  con  disimulo  de  la  fe  hubiera  rescatado  su  vida. 

La  madre  de  los  Macabeos  animaba  al  más  pequeño  con  estas  pala- 
bras: "Recibe  la  muerte,  para  que  yo  te  encuentre  a  ti  y  a  tus  hermanos 


(28)  En  griego:  ''fue  agradable  a  Dios  y  trasladado".  "Instructivo"  tiene  dos 
sentidos  y  versiones:  a)  "para  penitencia  y  cambio  de  alma  de  las  generaciones", 
b)  "ejemplo  de  sabiduría"  (do  doctrina  —  de  conocimiento  [divino]). 

(29)  Omitimos  aquí  la  reminiscencia  de  Sab.  4,  10,  pues  allí,  bien  que  la 
imagen  de  Enoc  esté  presente  al  escritor,  no  es  fácil  discernir,  qué  elementos  son 
de  Enoc  y  cuáles  del  justo  prematuramente  arrebatado. 

(30)  V.  Hamp,  Sirach,  Würburg,  1952,  en  este  lugar  traduce  algo  diferente- 
mente: "feliz  quien  te  ve  y  muere,  porque  también  él  vivirá  duraderamente". 
Lo  refiere  a  la  vuelta  de  Elias  y  a  sus  maravillas:  quieu  lo  rea,  puede  tranquilo 
morir,  pues  en  la  época  final  del  último  juicio  resucitará  a  vida  duradera,  cf.  I¡».  25, 
8;  26,  19  Dn.  12,  32  S. 
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en  el  día  de  la  misericordia"  2  M  7,  29  (31).  Esper/aba,  pues,  reunirse 
con  sus  hijos,  si  se  mantenían  fieles  a  Dios,  en  un  día  que  ella  califica 
de  "misericordia",  es  decir,  de  retribución  consoladora.  La  respuesta 
del  pequeño  brilla  no  menos  que  la  de  su  madre  con  la  fe  en  una  defi- 
nitiva retribución  ultraterrena :  "Nuestros  hermanos,  cuantos  del  pue- 
blo cayeron  por  haber  sostenido  su  bfeve  tormento,  ahora  han  alcán- 
zatelo la  promesa  de  una  vida  eterna.  Tú,  al  contrario,  en  el  juicio  de 
Dios  habrás  de  sufrir  las  bien  mei'ecidas  penas  de  tu  soberbia".  2  M  7, 
36.  El  contraste  es  manifiesto :  "han  alcanzado  la  promesa  de  una  vida 
eterna",  "tú,  al  contrario,  habrás  de  sufrif  las  bien  merecidas  penas 
de  tu  soberbia"  (32).  La  vida  eterna  para  aquellos  ha  comenzado  al 
traspasar  los  umbrales  de  la  muerte;  al  menos  ha  quedado  asegurada 
definitivamente ;  las  penas  del  malvado  rey  son  las  penas  que  le  aguar- 
dan en  ultratumba.  Como  la  primera  es  el  premio  contenido  con  abso- 
luta seguridad  en  el  pacto  de  Dios  con  los  patriarcas,  así  las  segundas 
son  las  consecuencias  del  principio  fundamental  que  según  la  fe  judía 
regula  toda  retribución;  el  atribulo  de  la  incomparablemente  perfecta 
justicia  divina.  • 

Ni  siquiera  faltó  a  la  fe  popular  que  se  espeja  en  estos  escritos  el 
conocimiento  de  un  estadio  de  purificación  expiatoria  anterior  al  pre- 
mio eterno  para  quienes  mueren  con  alguna  mancha.  Como  no  es  posi- 
ble detenernos  en  el  análisis  del  texto  2  M  12,  38-45,  sólo  me  permitiré 
citar  los  nombres  de  los  últimos  estudios  sobre  el  pasaje  y  sus  conclu- 
siones. BeVenot,  Die  Makkabaerbücher,  Bonn,  1931,  Ricciotti  en  la 
versión  del  Instituto  Bíblico,  vol.  3.°,  1948,  Schoetz,  Erstes  und  zweites 
Bücher  der  Makkabaer,  1948,  M.  Grandelaudon,  Les  livres  des  Maccha- 
bces,  Paris,  1951,  A.  Penna,  Libri  dei  Maccabei,  Roma,  Torino,  1951, 
T.  Corbishley,  1  and  2  Maccabees  (A  Catholic  Commentary  to  the 
Holy  Bible) ,  London,  1953.  Todos  estos  autores,  que  antentamente  con- 
sideran el  pasaje  en  cuestión,  coinciden  en  afirmar  que  el  autor  sagrado 
no  solamente  aprueba  la  fe  con  que  Judas  cree  en  la  resurrección  cor- 
poral gloriosa  de  los  caídos  en  piadosa,  aunque  imperfecta  disposición 
de  ánimo,  y  en  la  posibilidad  de  expiar  con  sacrificios  aquí  en  la  tierra 
sus  manchas  leves,  sino  que  hacen  notar  la  intencionada  redacción  con 


(31)  Ricciotti  en  La  Sacra  Biblia  tradotta  a  cura  del  P.  I.  B.,  vol.  4.°  "en 
el  seno  de  la  divina  piedad",  griego  év  tg>  ¿Xéei.  También  A.  Penna,  Libri  dei 
Maccabei.  Roma-Torino,  1951:  "en  el  día",  y  explica:  "fe  inconcusa  en  una 
vida  de  alegría  perfecta." 

(32)  Cf.  H.  Bückers,  Das  "ewige  Leben"  in  2  Mahk  7,  36,  Bíblica,  1940,  406- 
412.  Traduce:  "después  de  lw,ber  sufrido  nuestros  hermanos  una  corta  tribulación, 
que  conduce  a  la  vida  eterna,  han  alcanzado  ahora  la  divina  promesa  del  Fordus" 
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la  cual  el  hagiógrafo  sale  al  paso  de  la  probable  objeción  de  quienes 
rechazaban  en  su  tiempo  estos  dos  puntos  de  la  fe  del  Macabeo. 

Y  sin  cerrar  este  punto,  queremos  llamar  la  atención  sobre  un  doble 
complemento  doctrinal  acerca  de  la  vida  ultraterrestre  en  los  libros 
de  los  Macabeos.  Es  el  primero  la  intercesión  de  los  santos  difuntos. 
Tenemos  para  ella  un  texto  clarísimo,  aunque  figure  en  la  descripción 
de  un  sueño.  Cualquiera  sea  la  interpretación  que  se  de  al  hecho  del 
sueño,  la  expresión  "éste  es  el  amador  de  los  hermanos,  el  que  intercede 
mucho  por  si  pueblo  y  por  toda  la  santa  ciudad",  2  M  15,  14,  tiene, 
a  nuestro  parecer  un  solo  sentido  razonable,  no  se  puede  comprender 
si  no  se  supone  que  el  autor  tuviese  al  menos  una  vaga  idea  sobre  la 
posible  intercesión  de  los  santos.  Aun  en  la  hipótesis,  algo  alambicada, 
de  que  la  figura  de  Jeremías  orante  intercesor  sea  una  simple  proyec- 
ción poética  en  el  reino  de  los  muertos  de  cuanto  él  ejercitó  en  su  vida, 
no  se  puede  olvidar  que  esa  proyección  presupone  en  todo  caso  una 
idea,  tan  indeterminada  como  se  quiera,  pero  neta  en  cuanto  a  la  posi- 
bilidad de  una  comunión  entre  justos  difuntos  y  vivientes  necesitados. 
Lo  contrario  nos  llevaría  a  un  artificio  retórico  incomprensible  en  el 
autor  del  2.°  de  los  Macabeos. 

El  segundo  complemento  toca  a  la  resurrección  de  los  Cuerpos. 

Conocida  como  un  hecho  histórico  en  los  tres  casos  del  hijo  de  la 
viuda  de  Sarefta,  3  R  17,  17-24,  del  hijo  de  la  Sunamitis,  4  R  4,  31-37, 
y  del  muerto  que  resucitó  al  contacto  con  los  huesos  de  Eliseo,  4  R  13, 
21;  posiblemente  entrevista  en  el  ofrecimiento  de  un  prodigio  del  se'ól 
a  Acaz  por  Isaías,  7,  11,  avanzó  el  concepto  de  la  resurrección  futura 
para  después  de  la  muerte  con  el  canto  4.°  del  Siervo  de  Yahvé,  Is.  52, 
13.  14;  5*3,  10,  con  el  salmo  22  y  el  16. 

Sirvió  de  imagen  repetidas  veces  para  pintar  la  restauración  del 
pueblo  después  del  destierro:  Os.  13,  14;  6,  2,  Ez  37,  1-14. 

Oscila  entre  la  imagen  y  la  realidad  en  Is  26,  13  s.  19,  bien  que  el 
contraste  manifiesto  entre  el  versículo  13  en  que  los  tiranos  extranjeros 
jamás  revivirán  después  de  su  muerte,  mientras  que  los  muertos  de 
Yahvé,  no  sólo  los  que  en  las  últimas  batallas  definitivas  caerán  o  los 
que  por  la  peste  o  el  hambre  perecerán,  sino  todos  los  muertos  de  Yahvé 
vivirán  un  día  y  sus  cadáveres  se  levantarán,  los  habitantes  del  se'ól 
que  ahora  duermen  se  despertarán  y  las  sombras  serán  dadas  a  luz 
por  la  tierra,  ese  contraste,  decimos,  hace  difícil  no  ver  en  éstos  hechos 
del  futuro,  en  especial  si  se  tiene  en  cuenta  que  en  la  descripción  se 
superponen  los  dos  planos,  el  del  juicio  de  la  ciudad  mundana  enemiga 
de  Dios  y  el  universal  de  toda  la  tierra,  26,  21,  v  que  la  resurrección 
mencionada  sólo  tiene  lugar  en  el  estadio  final.  Tóelo  ello  inclina  a  afir- 
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mar  una  primera  vez,  todavía  lejana  e  imprecisa,  la  resurrección  indi- 
vidual, bien  que  limitada  aún  a  los  muertos  del  pueblo  escogido:  "fiw 
muertos"  resucitarán. 

La  visión  se  completa  aún  cuando  en  la  pintura  espléndida  del  reino 
divino  universal,  en  la  que  todos  los  pueblos  convertidos  son  invitados 
a  un  banquete  colosal  en  Sión,  imagen  viva  de  las  alegrías  finales,  25, 
6.  7,  todos  los  dolores,  especialmente  la  muerte,  tienen  su  acabamiento, 
25,  8 :  aniquilará  el  Seíwr  la  muerte  para  siempre  y  enjugará  el  Señor 
las  lágrimas  de  todo  rostro.  No  me  parece  posible,  teniendo  en  cuenta 
el  uso  que  de  este  pasaje  hace  el  Nuevo  Testamento  (1  C  15,  54,  "cutn 
autem  corruptibile  hoc  induerit  incorruptionem  et  mortale  hoc  induerit 
immortalitatem,  tune  fiet  sermo  qui  scriptus  est:  absorta  est  morts  in 
victoria",  esta  última  enemiga,  v.  26,  Apc  7,  17 ;  21,  4,  sobre  las  lágri- 
mas), entender  este  uso  neotestamentario  como  mera  superposición  de 
un  sentido  ajeno  a  Is  25,  sino  como  la  explicitación  neta  de  lo  que 
allí  se  contiene  en  germen. 

Un  paso  más  y  eu  Dn  12,  1-3  nos  encontramos  con  la  resurrección 
no  sólo  de  los  piadosos  israelitas  sino  también  de  los  malvados,  unos  a 
vida  eterna,  otros  a  oprobio  sin  fin.  Son  los  tiempos  finales  en  el  sen- 
tido más  estricto,  "tiempo  de  angustia  como  no  la  hubo  desde  que  exis- 
ten naciones",  v.  1.  Pero  una  incertidumbre  subsiste  en  la  expresión 
"muchos  de  los  que  duermen  en  él  se'ól,  en  la  tierra  del  polvo".  ¿Se 
extiende  dicha  expresión  a  las  masas  de  todos  los  difuntos,  o  se  res- 
tringe a  los  judíos?  Difícil  es  determinarlo.  Pero  aun  restringiéndola 
en  su  primer  sentido  inmediato  a  éstos,  late,  a  nuestro  juicio,  una  ima- 
gen que  cumpliéndose  primeramente  en  ellos,  tiene  la  fuerza  de  un 
principio  universal:  los  enemigos  del  reino  de  Dios  a  oprobio,  los  que 
por  mantenerse  en  la  ley  sufrieron  y  murieron,  a  vida  eterna. 

Pero  hay  más.  De  entre  los  que  resucitan  a  vida  eterna,  todos  cier- 
tamente gozarán  de  la  gloria  celeste,  pero  quienes  hicieron  méritos  es- 
peciales, manteniendo  por  medio  de  la  doctrina  y  exhortación  en  su 
posición  heroica  a  los  que  sufrieron,  recibirán  en  la  eternidad  una  feli- 
cidad aún  mayor:  resplandecerán  como  el  brillo  del  firmamento,  serán 
como  las  estrellas  para  siempre  sin  fin,  v.  3. 

La  doctrina  de  la  retribución  adquiere  precisiones  que  no  habíamos 
hasta  ahora  encontrado. 

¿Tuvo  esta  doctrina  de  Dn  12  su  repercusión  en  la  fe  de  los  Maca- 
beos?  ¿o  esta  fe  y  la  doctrina  de  Dn  12  remontan  a  un  origen  más 
antiguo?  Las  contradicciones  que  en  el  2  de  los  Maeabeos  se  supone 
existen  en  algunos  círculos  judíos  con  la  doctrina  de  la  resurrección 
no  son  argumento  para  afirmar  una  época  reciente  o  para  asignar  a  la 
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época  misma  macabea  la  eclosión  de  esta  creencia.  Todavía  en  tiempo 
de  Jesucristo,  cuando  la  fe  en  la  resurrección  era  antigua  como  mínimo 
de  casi  dos  siglos,  había  una  facción  poderosa,  los  saduceos,  que  nega- 
ban la  resurrección. 

No  necesitamos  aducir  los  repetidos  textos  en  que  el  2.°  de  los  Ma- 
cabeos  testimonia  la  fe  popular  en  una  resurrección.  Se  puede  dudar 
de  la  autenticidad  del  c.  7  v.  11.  Bevenot  cree  que  es  una  interpolación  ; 
Penna  muestra  dudas  serias  sobre  él.  Los  restantes  autores  que  hemos 
mencionado  creen  deber  mantener  el  versículo  que  existe  sin  vacila- 
ción en  toda  la  tradición  textual  griega.  Pero  omitiéndolo  nosotros 
ahora,  las  declaraciones  del  segundo  mártir  son  clarísimas:  "tú,  mal- 
vado, nos  arrebatas  a  la  vida  presente,  pero  el  Rey  del  mundo  nos  hará 
resucitar  a  una  nueva  vida  eterna,  a  nosotros  que  hemos  muerto  por 
su  Ley",  7,  9.  No  porque  se  pueda  disputar  el  sentido  de  las  palabras 
del  cuarto  mártir  en  cuanto  respecta  a  la  resurrección  de  los  malos, 
deja  de  tener  un  valor  extraordinario  en  cuanto  a  los  buenos:  "es  pre- 
ferible ser  muerto  por  los  hombfes,  cuando  se  puede  abrigar  la  espe- 
ranza, basada  en  Dios,  de  ser  resucitado  nuevamente  por  El;  pero  cier- 
tamente que  para  ti  no  habrá  resurrección  a  vida",  7,  14  (33). 

El  mártir  no  pone  en  duda  que  también  Antíoco  resucitará,  pero 
le  niega  la  resurrección  a  vida :  áváaTaaiq  ele;  ^cofjv. 


TERCERA  PARTE 

PROBLEMAS  DE  CONJUNTO 

El  conocido  exegeta  Touzard  se  pregunta  en  su  célebre  estudio  so- 
bre el  pueblo  judío  en  el  Antiguo  Testamento  (34) :  ¿  es  posible  que  no 
repararan  en  la  insuficiencia  de  una  retribución  terrestre  hasta  des- 
pués del  destierro?  Y  si  repararon,  ¿es  posible  que  no  se  hable  de  ella 
en  Proverbios,  Eclesiastés,  etc.? 

También  Vacant  en  su  monografía  Ame  (35)  se  objeta  que  los  libros 
paleotestamentarios  ante  las  crisis  de  la  vida  no  presentan  como  solu- 


(33)  Con  Bevenot  creemos  que  la  resurrección  que  se  niega  a  Antíoco  es  la 
gloriosa,  y  que  se  da  por  supuesto  que  resucitará  a  pena.  Con  razón  insiste  Hei- 
nisch  en  que  el  énfasis  está  las  dos  veces  en  "resurrección  a  vida." 

(34)  (Peuple)  jwf  dans  l'Ancient  Testament.  Dictionnaire  Apologétique  de 
la  Foi  Catholique  II,  1565-1651  espec.  1590-93. 

(35)  Ame,  Dictionnaire  de  la  Bible  (Vigouroux)  I  (París,  1912)  453-473 
espec.  461-72. 
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cióu  de  ellas  la  respuesta  consoladora  que  nosotros  damos  remitiendo 
la  nivelación  de  las  injusticias  terrestres  a  un  juicio  y  paga  divinas  en 
el  más  allá.  El  ponderado  teólogo  que  era  Vacant  no  se  olvida  de  los 
destellos  que  esporádicamente  lucen  en  la  noche  oscura  de  la  revela- 
ción paleotestamentaria,  ni  deja  de  advertir  que  hasta  la  muerte  de 
Cristo  no  se  entraba  en  el  cielo,  ni  descuida  la  comparación  con  reli- 
giones circundantes,  para  observar  que  el  pueblo  de  Israel  guardó, 
incontaminado  de  exuberantes  mitologías,  el  fondo  común  de  una  reve- 
lación primitiva.  Pero  concluye  su  estudio  sobre  el  problema  de  la 
retribución  diciendo :  la  retribución  era  indubitable  para  el  israelita  y 
se  basaba  en  tres  ideas  fundamentales  de  su  creencia :  la  supervivencia, 
la  responsabilidad  personal,  la  infalible  justicia  divina.  El  modo  de 
esa  retribución  quedó  oscuro  y  confuso.  Pero  Platón  ¿supo  más?  Gran 
cosa  es  que  dieran  las  líneas  más  fundamentales. 

Estudiando  el  mismo  punto  el  P.  A.  Fernándkz  en  1913  (36) ,  exami- 
na las  respuestas  dadas  al  problema  que  nos  ocupa.  Después  de  rechazar 
las  explicaciones  alegóricas  de  Orígenes,  viene  a  los  que  creen  que 
Moisés  intencionadamente  se  abstuvo  en  la  Ley  de  proponer  premios 
en  la  vida  ultraterrena  para  evitar  que  los  hebreos  derivaran  al  culto 
de  los  muertos  como  los  egipcios.  La  insuficiencia  de  esta  explicación 
es  manifiesta,  no  sólo  porque  el  peligro  es  menos  real  de  lo  que  se 
piensa,  sino  porque  además  la  propuesta  de  premios  y  castigos  futuros 
hubiera  sido  eficacísima  para  levantar  a  aquel  pueblo  de  su  grosera 
temporalidad,  como  lo  es  hoy  tratándose  de  pueblos  aún  envilecidos. 

Otros  (37)  se  fijan  en  el  carácter  civil  y  penal  de  la  Ley  mosaica  y 
ven  en  ello  la  razón  por  la  cual  no  se  mencionan  en  ella  penas  que  al 
fin  son  privación  de  bienes  espirituales.  Pero  aparte  de  que  la  Ley 
mosaica  no  es  solamente  una  ley  civil  o  criminal  sino  que  tiene  un  indis- 
cutible carácter  moral  y  aun  religioso,  y  que  sus  promesas  o  castigos 
no  son  en  gran  parte  los  que  competen  a  un  legislador  humano,  sino 
divino  (vida  larga,  fecundidad,  riquezas...),  ¿quién  limitará  el  carácter 
del  Deuteronomio  a  un  código  taxativo,  cuando  todas  sus  páginas  están 
penetradas  de  una  vis  persuasiva  incomparable  penetrada  de  agrade- 
cimiento y  amor  de  Dios  ?  ¡  Cuán  bien  diría  con  esta  carácter  de  la  Ley, 
la  promesa  de  bienes  eternos  preparados  a  los  hijos  fieles,  y  castigos  es- 
pantosos para  los  prevaricadores! 

(36)  "Razón  y  Fe"  37  (1913)  141-158. 

(37)  El  P.  Fernández  no  cita  expresamente  a  ningún  autor  que  defienda  esta 
solución.  Más  recientemente  la  ha  defendido  el  P.  Cueto,  O.  P.,  La  religión  y 
las  religiones,  Ciencia  Tomista  50  (1934)  326-354,  quien  no  aduce  tampoco  autori- 
dades en  favor  cf.  p.  341.  Podemos  aducir  a  J.  Bellamy,  Ciel  en  Dictionnaire  de 
la  Bible  (Vigouroux)  n  (Paris,  1912)  752-754,  teoría  indicada  en  753. 
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Busca  luego  el  P.  Fernández  una  explicación  más  positiva  y  la  en- 
cuentra en  el  progreso  de  la  revelación  que  es  un  principio  manifiesta- 
mente admitido  por  todos.  Muestra  cómo  en  las  creencias  fundamen- 
tales de  justicia  divina  y  responsabilidad  personal,  se  encuentra  en  ger- 
men la  conclusión  de  que  Dios  tendrá  que  retribuir  en  la  otra  vida.  Es 
lo  mismo  que  Antoine  dice  cuando  escribe:  "el  desarrollo  de  la  reve- 
lación es  más  de  lo  implícito  a  lo  explícito,  que  de  lo  menos  conocido 
a  lo  más  conocido"  (38).  Pero  en  ese  mismo  progreso  intervienen  otros 
elementos  que  van  perfeccionando  los  conocimientos  sobre  la  vida  futu- 
ra. La  idea  mesiánica  que  desde  los  comienzos  se  contiene  en  germen  y 
ampliamente  va  progresando,  encierra  en  sí  junto  con  la  esperanza  de 
tiempos  de  paz,  felicidad,  justicia  y  santidad,  la  perspectiva  de  una 
purificación  para  llegar  al  estado  perfecto  en  el  que  los  justos  entrarán 
a  formar  parte  del  Reino  de  Dios,  mientras  los  prevaricadores  queda- 
rán como  carroña  entregada  a  los  gusanos  y  al  fuego  devorador,  Is 
66,  24. 

La  idea  de  la  justicia  divina  se  unió  por  otra  parte  con  la  fe  en  la 
bondad  de  Dios  para  con  el  justo,  bondad  y  amistad  que  por  su  mismo 
concepto  lleva  a  la  unión  indisoluble,  y  nos  encontramos  así  con  la 
retribución  eterna  cual  nos  la  describen  ciertos  Salmos,  el  libro  de 
Daniel,  los  Macabeos  y  la  Sabiduría. 

Finalmente,  se  añade  un  último  elemento  de  solución.  Sin  hacer  de 
él  clave  de  bóveda  creemos  que  no  se  puede  omitir  en  ésta  como  en 
otras  materias. 

Ya  San  Agustín  escribía  en  De  catechizandis  rudibus,  c.  19,  nú- 
mero 33  (38  bis) : 

"In  eo  plañe  multo  populo  evidentius  futura  Ecclcsia  figurata 
cst.  Erat  eniin  tbi  multitudo  carnalis  quae  propter  visibilia  bene- 
ficia colebat  Deura.  Erant  ibi  autem  pauci  futuram  réquiem  cogi- 
tantes et  caelestem  patriam  requirentes,  quibus  propbetando 
revelabatur  futura  hiunilitas  Dei,  Regis  et  Domini  nostri  Jesu 
Christi,  ut  per  eam  fidem  ab  omni  superbia  et  timore  sanaren- 
tur...  Per  illos  sanctos  Patres  et  Prophetas  carnali  populo  Israel, 
qui  postea  etiam  iudaei  appellati  sunt,  et  visibilia  beneficia  mi- 
nistrabuntur  quae  carnaliter  a  Domino  desiderabant,  et  coercí  - 
tionem  poenarum  corporalium  quibus  pro  tempore  terrerentur, 
sicut  eorum  duritiae  congruebat." 


(38)    P.  Antoine,  Enfer.,  Dictionnaire  de  la  Bible  (Supplenient)    II  (Pa- 
rís, 1934)  1.063-1.076.  Las  palabras  citadas  en  1.075. 
(38  bis.)    PL  40,  334-335. 
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La  misma  idea  repite  en  otro  pasaje  (39),  insistiendo  en  que  aquel 
pueblo  carnal, 

"exceptis  paucis  intelligentibus  Patriarchis  et  Prophetis  et  non- 
nullis  latentibus  sanctis,  vivendo  carnaliter  carnalia  praemia  desi- 
derabat  a  Domino  Deo". 

No  son  éstas  reflexiones  de  la  profunda  mente  agustiniana  sobre  el 
curso  de  la  bistoria  y  sobre  la  economía  de  la  revelación.  Bebió  en  más 
ricas  fuentes  que  sus  propios  pensamientos. 

El  autor  de  la  epístola  a  los  Hebreos,  escribe  en  su  c.  11,  v.  9  y  10: 

"Por  la  fe  (Abrahán)  vino  a  habitar  (napoiKEtv)  en  la  tie- 
rra prometida  como  en  tierra  extraña...  (40),  porque  esperaba  la 
ciudad  provista  de  fundamentos,  cuyo  arquitecto  y  obrero  es 
Dios." 

Y  unos  renglones  más  abajo,  hablando  de  los  tres  patriarcas  y  de 
Sara,  etc.,  dice : 

"En  la  fe  murieron  todos  estos  antes  de  haber  sido  puestos  en 
posesión  de  lo  que  había  sido  prometido,  pero  viéndolo  y  saludán- 
dolo de  lejos  y  confesando  que  eran  extranjeros  y  huéspedes 
sobre  la  tierra.  Los  que  di-cen  estas  palabras,  sin  duda  muestran 
que  buscan  una  patria.  Que  si  su  recuerdo  hubiera  sido  de  la  de 
donde  habían  salido,  ocasión  habrían  tenido  de  volver  a  ella.  Es, 
pues,  a  una  mejor  a  la  que  aspiran,  a  saber,  la  celeste."  (vv.  13- 
16)  (41). 

"Por  eso  [porque  creyeron],  Dios  no  se  avergüenza  de  llamar- 
se Dios  de  ellos.  Pues  El  les  preparó  uva  ciudad."  (v.  16)  (42). 


(39)  P.  Antoine,  Enfer.,  c.  22,  n.  40.  PL  40,  339. 

(40)  "Extraña":  no  suya  y  por  eso  sin  lugar  fijo.  Cf.  W.  Leonard,  The 
Epistle  to  the  Hebrews  (A  Catholic  Commentary  on  the  Holy  Bible)   1953.  — 

I.  Eohr:  "la  ciudad  prometida  a  ellos  aún  no  existía  simo  sólo  en  los  planes  de 
Dios".  Der  Hebraerbrief,  Bonn,  1916. 

(41)  Leonard,  1.  c. :  "la  fe  de  estos  hombres  consistía  fundamentalmente  en 
un  deseo  de  la  patria  celeste". 

(42)  Rohk,  L.  e.  coincide  y  cita  Me.  12,  26  s.  y  añade:  ellos  están  con  él.  Mede- 
bielle  igualmente.  Lo  mismo  Bonsirven,  Epitre  aux  Eébreux,  París,  1943  y  para 
la  ciudad  cita  Ef.  2,  19  y  añade  "La  Jerusalén  celeste  que  tiene  por  tipo  a  la  Sión 
terrestre.  Al  hablar  de  sus  fundamentos  cita  Is.  33,  20,  Sal.  122,  3;  87,  2  Apc.  21, 
14,  y  añade:  en  efecto,  el  término  último  al  que  tiende  nuestra  esperanza  no  pue- 
de ser  otro  que  nuestra  morada  celeste.  Explicando  la  peregrinación  los  califica 
como  peregrinos  de  todo  el  mundo  y  cita  Gn.  47,  9;  23,  4;  Sal.  119,  19  y  1  Pe.  2, 

II.  —  C.  Spicq,  L'épitre  aux  hébreux,  París,  1953,  comentando  el  v.  10  y  sobre 
todo  los  vv.  13.  1  s.  En  el  v.  16  dice:  "hay  un  instinto  de  inmortalidad  en  la  san- 
tidad. El  que  vive  con  Dios  sabe  que  vivirá  siempre  (Mt.  22,  32).  Canaán  no  pudo 
ser  el  f  in  de  ninguno  que  caminase  con  Dios",  que  es  una  cita  de  Vaughan. 
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Creemos,  pues,  que  concediendo  para  el  pueblo  ordinario  un  cono- 
cimiento sólo  implícito  y  virtual — en  los  fundamentales  principios  ya 
mencionados  de  justicia  divina,  responsabilidad  personal,  mesianismo  e 
infrangibilidad  del  vínculo  de  amor  con  Dios — del  más  allá  con  su  re- 
tribución no  contemplada,  pero  segura,  a  las  almas  santas  de  aquel 
pueblo,  conocidas  y  canonizadas  por  los  bagiógrafos,  u  ocultas,  como 
dice  San  Agustín,  hemos  de  atribuir  un  conocimiento  superior,  aunque 
sin  las  perfecciones  de  la  revelación  cristiana  de  aquella  ciudad  defi- 
nida por  el  mismo  San  Agustín:  "Cuius  rex  veritas,  cuius  lex  caritas, 
cuius  modus  aet emitas." 
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I 


DOS  CORRIENTES  DE  OPINION  EN  EL  PUEBLO  ISRAELITA 


su  expresión  más  concreta  en  la  concepción  de  la  vida  de  ultratumba 
en  las  tenebrosidades  del  Scheol,  que  a  su  vez  parece  un  reflejo  y  para- 
lelo del  "Arallu"  babilónico,  y  la  otra  corriente  de  opinión  propia  de 
grupos  de  almas  selectas  que  no  parecen  contentarse  con  la  solución 
común  y  tradicional  del  Scbeol  tan  poco  esperanzadora,  y  aspiran  por 
el  contrario  a  vivir  en  cierta  intimidad  con  Dios,  aun  después  de  la 
muerte.  La  tradición  hablaba  de  dos  héroes  excepcionales,  Enoc  y 
Elias,  que  por  un  privilegio  especial  habían  sido  liberados  de  la  común 
suerte  de  los  mortales  al  ser  arrebatados  en  vida  a  lo  alto  sin  pasar 
por  la  vida  triste  y  apesadumbrada  del  Scheol.  Esto  no  dejaba  de 
abrir  una  puerta  a  la  esperanza  ya  que  Dios  en  su  omnipotencia  bien 
podría  reservar  una  suerte  similar  a  sus  íntimos  y  fieles  servidores,  si 
bien  esto  históricamente  había  tenido  un  carácter  de  privilegio  excep- 
cional. 

Ciertamente  que  en  esta  segunda  corriente  de  opinión  no  podemos 
hablar  de  esperanzas  concretas  y  sólidamente  establecidas  en  la  época 
anterior  al  destierro  babilónico,  sino  más  bien  de  "aspiraciones",  "vis- 
lumbres" o  "intuiciones"  geniales  debidas  más  a  impulsos  y  arranques 
del  corazón  (por  aquello  de  Pascal  de  que  "el  corazón  tiene  sus  razones 
que  la  inteligencia  no  comprende")  que  a  la  reflexión  intelectual. 
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El  fiel  israelita  tenía,  en  efecto,  centrada  su  vida  en  torno  al  "Santo 
de  Israel",  al  Tahvé  providencial  que  había  escogido  a  su  pueblo  en 
medio  de  las  demás  naciones  y  le  había  reservado  para  ser  el  instru- 
mento de  sus  designios  providenciales  en  la  historia. 

Ciertamente  que  en  la  época  anterior  al  exilio  el  hagiógrafo  consi- 
dera más  al  israelita  como  ciudadano,  miembro  de  una  teocracia  cons- 
tituida que  como  individuo  con  sus  intereses  y  exigencias  meramente 
personales.  Para  el  autor  sagrado  ante  todo  están  los  designios  provi- 
denciales históricos  del  pueblo  y  sus  intereses  como  colectividad  en 
función  de  dichos  designios  providenciales  históricos.  Porque  para  el 
hagiógrafo — la  Biblia  no  es  sino  la  historia  de  las  relaciones  oficiales  de 
Dios  con  la  humanidad  a  través  del  Israel  histórico  y  el  "Israel  de 
Dios" — en  toda  la  trama  histórica  hay  un  plan  mesiánico  siempre 
en  progreso  ascendente  hasta  culminar  en  la  gran  manifestación  de 
los  tiempos.  La  primera  promesa  de  rehabilitación  del  Protoevangelio 
es  en  realidad  el  gran  hilo  conductor  que  va  engrosando  a  través  de 
las  edades,  iluminando  siempre  las  esperanzas  de  redención  de  la  hu- 
manidad caída.  Por  eso  ante  esta  visión  de  perspectiva  panorámica  de 
los  intereses  de  pueblo  elegido  como  instrumento  de  rehabilitación  de 
la  humanidad  todos  los  intereses  y  aun  destinos  del  individuo  tenían 
escaso  relieve  muchas  veces  en  la  mente  del  hagiógrafo.  Naturalmente, 
reconocían  los  derechos  inherentes  a  la  misma  personalidad  humana 
como  individuo,  y  así  por  ejemplo  en  el  Decálogo  y  otros  preceptos  se 
ordenan  muchas  cosas  a  salvaguardar  los  derechos  y  a  exponer  los  de- 
beres de  los  israelitas  como  individuos,  pero  esto  suele  estar  muchas 
veces  en  segundo  plano  en  algunas  partes  del  Pentateuco  y  en  la 
misma  literatura  profética.  Ante  todo  les  interesaba  a  los  escritores 
sagrados  la  teocracia,  la  colectividad  nacional,  su  propio  destino  histó- 
rico. Más  tarde  las  mismas  catástrofes  nacionales  terminaron  por  arrum- 
bar gran  parte  de  estos  sueños  colectivos,  y  en  aquel  momento  de  crisis 
de  la  conciencia  nacional  surgió  más  pujante  la  consideración  de  los 
derechos  de  los  individuos  en  cuanto  tales,  y  se  fué  también  debili- 
tando la  conciencia  de  solidaridad  nacional:  "ya  no  se  diría  más:  los 
padres  comieron  las  uvas  agraces  y  nosotros  los  hijos  sufrimos  la  den- 
tera". El  sentimiento  de  responsabilidad  personal  fué  así  adquiriendo 
relieve,  y  por  eso  en  la  llamada  literatura  sapiencial  encontramos  un 
esfuerzo  reflexivo  supremo  por  salvar  los  derechos  y  exigencias  perso- 
nales del  individuo,  y  de  ahí  que  en  ella  encontremos  también  primero 
ciertos  "atisbos"  e  "intuiciones"  de  una  vida  de  ultratumba  con  plena 
conciencia  de  la  retribución  individual  por  la  conducta  de  esta  vida,  y 
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por  fin  la  afirmación  clara  de  un  estado  de  "vida  en  Dios"  ya  en  los 
libros  de  la  época  helenística. 

Estos  espíritus  selectos  no  podían  sentir  quietud  en  su  espíritu 
ante  el  horizonte  sombrío  de  la  solución  tradicional  de  la  vida  en  las 
tenebrosidades  del  Scheol.  Sobre  todo  aquella  incomunicabilidad  con 
Dios  se  oponía  a  sus  más  íntimas  exigencias  religiosas. 

El  israelita  fiel  y  piadoso  consideraba  como  su  mayor  ilusión  el 
participar  en  la  vida  litúrgica  del  Templo:  los  esplendores  litúrgicos 
llenaban  su  alma  de  misteriosas  e  íntimas  emociones,  porque  le  parecía 
que  allí  se  encontraba  en  una  más  íntima  comunión  afectiva  con  su 
Dios  nacional,  ya  que  allí  veía  la  "faz  de  Dios",  que  quería  entrar  en 
relaciones  con  su  pueblo  a  través  de  las  manifestaciones  cultuales.  Dios 
habitaba  en  el  Templo  de  un  modo  particular,  y  por  eso  su  misma  pre- 
sencia en  el  monte  de  Sión  era  una  prenda  del  cumplimiento  de  las 
promesas  mesiánicas  hechas  al  pueblo  elegido  y  la  garantía  de  su  se- 
guridad como  colectividad  nacional.  Ahora  bien,  esta  presencia  o  co- 
municación amorosa  con  Dios  ¿no  se  podría  continuar  después  de  la 
muerte?  ¿Es  que  con  el  Scheol  se  iba  a  cortar  para  siempre  esta  vida 
amorosa  de  relaciones  afectivas  y  espirituales?  Tal  es  el  grito  angus- 
tioso de  muchas  almas  selectas  que  no  podían  conformarse  en  su  vida 
íntima  con  la  sombría  solución  popular  al  problema  de  la  superviven- 
cia personal  después  de  la  muerte.  ¿Dónde,  pues,  hallar  la  remunera- 
ción de  una  vida  virtuosa,  ya  que  la  experiencia  cotidiana  nos  dice 
que  en  esta  vida  triunfan  muchas  veces  los  que  viven  sin  ley  ni  temor 
de  Dios,  mientras  el  justo  sufre  calladamente  frecuentemente  bajo  el 
peso  del  infortunio? 

Tal  es  el  problema  que  se  planteaban  muchos  espíritus  selectos  do- 
tados de  una  especial  sensibilidad  religiosa. 

En  los  Salmos  encontramos  a  menudo  reflejada  esta  tragedia  ínti- 
ma espiritual.  Es  verdad  que  la  solución  que  da  el  salmista  no  es  las 
más  de  las  veces  otra  cosa  que  un  clamor  angustioso,  un  deseo,  un  anhe- 
lo ;  por  eso  sus  afirmaciones  no  pueden  tomarse  como  expresión  de  una 
esperanza  concreta  y  fundada.  Muchas  veces  los  salmistas  ante  un  pró- 
ximo peligro  de  muerte  lanzan  un  grito  de  auxilio  que  simplemente 
refleja  una  situación  desesperada.  Y  a  veces  como  sabían  que  aun  la 
región  de  los  muertos,  el  Scheol,  estaba  sometida  al  imperio  de  Yahvé, 
expresan  como  un  deseo  desesperado  de  encontrar  en  el  Scheol  la 
sombra  protectora  y  bienhechora  de  su  Dios  como  antes  en  vida,  y  así 
parecen  manifestar  la  veleidad  de  encontrar  aun  en  aquella  región  de 
sombras  la  continuación  de  la  "vida"  de  intimidad  que  habían  antes 
mantenido  con  Yahvé. 
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Es  difícil  determinar  muchas  veces  los  límites  de  estos  deseos  y 
anhelos,  pues  el  género  poético  en  que  están  expresados  no  nos  permite 
calibrar  debidamente  muchas  afirmaciones  de  los  salmistas. 

II 

LAS  EXPRESIONES  "VER  A  DIOS"  Y  "VIVIR  CON  DIOS" 

1.    En  el  Salterio 

En  el  Salterio  encontramos  reflejada  esa  doble  corriente  de  opi- 
nión respecto  a  los  problemas  de  la  supervivencia  de  ultratumba,  y  así 
muchas  veces  simplemente  se  expresa  en  los  Salmos  la  inquietud  del 
alma  justa  ante  las  injusticias  de  esta  vida,  aceptándose  la  solución 
tradicional  acerca  de  la  sanción  moral,  es  decir,  la  vida  lánguida  en 
el  Scheol.  Como  en  otros  libros  del  A.  T.  no  se  concibe  la  muerte  como 
una  aniquilación  total  de  la  personalidad  humana  o  de  la  existencia 
personal,  pero  sí  como  "fin  de  todo  lo  que  puede  llamarse  vida",  pues 
si  bien  continuaba  la  existencia  en  ultratumba,  no  obstante  es  una  exis- 
tencia tan  débil  y  mortecina,  sin  vigor  ni  vitalidad  propiamente  tal, 
que  no  merece  el  nombre  de  "vida"  (Sal.  143,  3.  Cf.  Lam.  3,  6.  Is.  14, 
10).  El  difunto  no  puede  "ver"  a  su  Dios  ni  tampoco  alabarle  en  las 
profundidades  del  Scheol,  ni  tampoco  por  tanto  experimentar  su  pro- 
tección bienhechora  (Sais.  6,  5;  30,  9;  88;  4,  5,  10-12;  115,  17). 

Si  bien  la  muerte  es  común  patrimonio  de  todos,  no  obstante  el 
justo  y  el  malvado  se  distinguen  por  la  manera  de  morir  (Sais.  73,  19 ; 
99,  7,  89,  48).  Y  así  la  muerte  prematura  es  el  mayor  signo  de  desgracia 
de  parte  de  Dios  (26,  9),  y  el  carecer  de  descendencia  es  también  el 
gran  castigo  del  impío,  mientras  que  el  gran  premio  del  temeroso  de 
Dios  es  el  morir  en  edad  avanzada  dejando  numerosa  descendencia.  Si 
el  individuo  personalmente  no  recibe  su  recompensa,  esta  recaerá  sobre 
sus  descendientes,  ya  que  el  hombre  sobrevive  en  cierta  manera  en  sus 
hijos  y  sucesores. 

La  felicidad  de  los  malvados  es  sólo  aparente,  ya  que  la  felicidad 
verdadera  consiste  en  vivir  en  íntima  comunicación  con  Dios,  gozando 
de  su  benevolencia  y  protección.  En  la  era  mesiánica  cuando  se  mani- 
fieste plenamente  la  justicia  divina,  entonces  la  felicidad  será  sólo  pa- 
trimonio de  los  justos.  Además  el  justo  siempre  está  en  mejor  condi- 
ción que  el  pecador,  en  cuanto  que  conoce  los  preceptos  del  Señor,  y 
por  tanto  puede  caminar  seguro  por  sus  caminos.  La  conclusión  prác- 
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tica,  es,  pues,  encomendarse  a  la  providencia  divina  y  aceptar  sus 
caminos.  Tal  es  la  síntesis  del  Salmo  37  que  nos  sirve  de  ejemplo  para 
estudiar  esta  corriente  de  opinión  tradicional  sobre  el  problema  de  la 
sanción  moral  (1). 

En  el  Sal.  36  se  habla  de  la  pésima  conducta  del  impío  a  pesar  de 
que  Dios  derrama  sus  bienes  sobre  todos,  buenos  y  malos.  Los  fieles  a 
Yahvé  y  reconocedores  de  sus  mandatos  y  beneficios  tendrán  una  pro- 
tección especial  de  Dios,  ya  que  Yahvé  es  la  única  fuente  de  felicidad 
y  alegría: 

"et  torrente  voluptatis  potabis  eos, 
quoniam  apnd  te  est  fons  vitae, 
et  in  lmnine  tuo  videbimus  lumen". 

Naturalmente  la  expresión  "et  in  lumine  tuo  videbimus  lumen"  no 
tiene  ningún  sentido  escatológico,  pues  en  el  contexto  parece  se  habla 
de  la  protección  de  Dios  y  la  felicidad  que  surge  de  la  comunidad  con 
él:  Dios  es  fuente  de  todas  las  bendiciones  terrenas,  y  es  preferible 
su  gracia  y  comunicación  a  todos  los  bienes  materiales. 

En  el  Salmo  11  después  de  decir  que  Dios  escudriña  las  acciones  de 
los  hijos  de  los  hombres,  mandando  el  castigo  sobre  los  impíos,  termina 
diciendo  que  los  "rectos  verán  su  faz"  según  el  TM  (2).  Aquí  "ver  la 
faz  de  Dios"  es  sencillamente  participar  de  su  benevolencia  y  familia- 
ridad, libres  de  toda  angustia  como  los  pecadores,  o  simplemente  "per- 
manecer vivo"  en  esta  vida. 

Al  lado  de  estos  textos  de  los  Salmos  en  los  que  no  parece  encon- 
trarse ningún  pensamiento  que  rompa  el  marco  tradicional  respecto 
del  problema  del  más  allá;  hallamos  otra  serie  de  textos  de  un  sentido 
más  problemático  en  los  que  parece  reflejarse  el  ansia  de  encontrar 
una  solución  más  esperanzadora  y  más  en  consonancia  con  las  íntimas 
apetencias  espirituales  del  fiel  yahvista. 


(1)  Algunos  han  querido  ver  en  el  v.  37  una  alusión  a  la  vida  futura:  en  la 
frase  "quoniam  sunt  reliquiae  homini  pacifico".  En  efecto  la  palabra  hebrea  equi- 
valente a  "reliquiae"  es  p'""]¡""lX  ^ue  *'ene  e^  doble  sentido  de  una  cosa  futura 

(Jer.  28,  II),  y  simplemente  de  posteridad.  Pero  en  este  caso  en  cualquiera  de  los 
dos  sentidos  no  se  trata  de  la  existencia  después  de  la  muerte,  pues  aparte  de  que 
el  sentido  de  pj'^J"")^  es  bastante  impreciso,  en  el  contexto  general  del  salmo 

se  contraponen  la  suerte  del  justo  y  del  impío;  y  en  el  v.  34  se  dice  que  el  justo 
sobrevivirá  al  impío  en  esta  vida  (Cf.  Jer.  28,  11;  Prov.  24,  20;  Sal.  24,  18).  Se 
trata  pues  en  el  salmo  de  la  recompensa  que  "al  fin"  recibirá  el  justo  en  esta  vida. 

(2)  La  Vulg.  lee  "aequitatem  vidit  vultus  ejus".  Así  la  paráfrasis  caldea  y 
las  versiones  griega  y  árabe. 
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Tenemos  en  concreto  tres  Salmos  en  los  que  encontramos  unas  ex- 
presiones misteriosas  que  parecen  rebasar  el  molde  tradicionalmente 
recibido  por  la  opinión  popular  israelita. 

En  el  Salmo  16  encontramos  una  profesión  de  fe  y  esperanza  como 
expresión  y  consecuencia  del  íntimo  sentimiento  de  la  amistad  con 
Dios.  En  medio  del  inminente  peligro  siente  cierta  seguridad  al  pensar 
que  Dios  es  su  porción  y  heredad.  Siente  a  su  lado  la  mano  protectora 
de  Dios,  y  por  eso  su  "gloria",  i.  e.,  su  alma  se  alegra  y  su  misma  "car- 
ne" que  es  no  tanto  su  "cadáver  cuanto  el  organismo  viviente  por  el 
que  el  alma  trabaja"  (Kirpatrick) .  Aquí,  pues,  se  refiere  a  su  ser  total  vi- 
viente que  se  regocija  con  un  pensamiento  que  le  transforma  de  alegría : 

"No  abandonarás  mi  alma  al  Scheol, 
ni  dejarás  que  tu  santo  experimente  la  corrupción  (o  la  fosa)." 

El  salmista  recuerda  su  calidad  de  "santo"  predilecto  y  amado  de 
Dios  como  título  para  que  Dios  le  libre  de  una  tragedia  irremediable: 
ver  la  fosa,  o  experimentar  la  corrupción  según  quiera  traducirse, 
pues  de  los  dos  modos  puede  entenderse  la  locución  hebrea.  El  salmista 
aborrece  ir  a  las  tenebrosidades  del  Scheol  y  espera  verse  libre  de  sus 
garras  insaciables. 

La  palabra  hebrea  OHW  es  traducida  por  LXX,  Vg.,  S.  Jer.  Sir. 
"corrupción",  mientras  que  en  otros  textos  significa  simplemente  "pozo". 
Y  en  concreto,  la  expresión  "ver  la  fosa"  (Sal.  49,  9)  equivale  a  "expe- 
rimentar la  muerte"  (Sal.  89,  48). 

El  versículo  siguiente  no  nos  aclara  gran  cosa  la  cuestión : 

"Tú  me  enseñarás  el  camino  de  la  vida, 
la  artura  de  tus  bienes  junto  a  ti, 
las  eternas  delicias  junto  a  tu  diestra". 

El  "sendero  de  la  vida"  es  en  el  libro  de  los  Proverbios  el  "sendero 
de  la  justicia"  (Prov.  12.  28),  y  se  contrapone  a  los  caminos  que  con- 
ducen al  Scheol  y  a  la  muerte  (cf.  Deut.  30,  5).  Así,  pues,  no  nos  con- 
creta nada  ya  que  puede  entenderse  simplemente  de  esta  vida  en  la 
que  el  salmista  espera  continuar  viviendo  al  ser  liberado  de  la  muerte, 
de  descender  a  la  fosa  o  a  la  corrupción.  No  tenemos,  pues,  por  el 
simple  contexto  ni  por  el  significado  lexicográfico  de  las  palabras,  claro 
un  sentido  escatológico. 

La  tradición  eclesiástica  (3)  basada  en  el  sermón  de  S.  Pedro,  ha 
visto  en  este  Salmo  una  indicación  de  la  esperanza  de  la  resurrección 

(3)  Cfr.  L.  Arnaldich,  O.  F.  M.,  Carácter  mesiánico  del  Salmo  16  (Vulg.  15), 
io  n,  p.  56  sa.  Madrid,  1946;  A.  Vaccari,  9.  J.,  Antigua  e  nuova  interpretadme 
del  Salmo  16  (Vulg.  15).  Bíblica,  1933,  314-325. 
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corporal.  S.  Pedro  cita  según  la  versión  griega :  "no  dejarás  que  tu 
santo  experimente  la  corrupción"  y  lo  aplica  a  la  resurrección  corporal 
de  Cristo.  En  absoluto  nada  impide  aquí  ver  el  cumplimiento  de  un 
sentido  típico  y  aun  la  explicación  exegética  basada  en  una  traducción 
quizá  no  muy  correcta  de  los  LXX  como  en  tantos  otros  lugares  de 
citas  de  los  Apóstoles  del  A.  T.,  como  cuando  S.  Pablo  habla  del  triun- 
fo de  Jesús  sobre  la  muerte  citando  las  palabras  de  Oseas,  según  la 
versión  no  muy  afortunada  de  los  LXX:  ¿"dónde  está  muerte  tu  vic- 
toria, dónde  está  tu  aguijón?",  cuando  en  realidad  el  texto  hebreo 
indica  más  bien  un  apóstrofo  a  las  fuerzas  ocultas  del  Scheol  según  la 
mentalidad  popular  para  que  caiga  sobre  Efraim  como  castigo:  "¿Dón- 
de están,  oh  Scheol,  tus  plagas,  dónde  está.,  sepulcro,  tu  azote?"  (Oseas 
1314).  Nos  hallamos  siempre  con  el  problema  de  la  manera  de  argu- 
mentar de  los  Apóstoles  a  base  de  la  Biblia,  siguiendo  la  tradición 
rabínica,  y  utilizándola  unas  veces  en  sentido  literal,  otras  en  sentido 
típico  y  otras  en  sentido  acomodaticio.  ¿Cuál  de  ellos  escoger  aquí? 
El  contexto  deja  amplitud  suficiente  para  escoger  cualquiera  de  las 
tres  interpretaciones;  la  tradición  eclesiástica  ha  tenido  preferencia 
por  el  sentido  literal. 

I  Esperaba  el  salmista  una  vida  de  unión  con  Dios  después  de  la 
muerte,  aspirando  quizá  a  ser  transportado  como  Enoc  sin  pasar  por 
la  muerte,  o  simplemente  habla  de  su  esperanza  de  ser  liberado  de  un 
peligro  de  muerte,  y  así  continuar  por  "el  sendero  de  la  vida",  parti- 
cipando de  las  delicias  que  le  proporcionaba  su  vida  íntima  afectiva 
con  Dios?  Quizá  la  antítesis  no  está,  como  dice  Kirpatrick,  entre  "esta 
vida  y  la  otra,  sino  entre  la  vida  con  o  sin  Dios".  Y  todas  las  fórmulas 
del  Salmo  en  realidad  pueden  entenderse  aplicadas  a  la  vida  presenta. 
Además  no  se  puede  entender  el  mesianismo  del  salmo  en  sentido  lite- 
ral como  aplicado  a  la  persona  del  Mesías  directamente,  ya  que  en 
el  v.  4  habla  del  peligro  de  caer  en  la  idolatría,  lo  que  no  es  aplicable 
al  Mesías,  y  por  otra  parte  no  hay  indicios  de  cambio  de  sujeto  (4). 

En  el  Salmo  17  el  autor  pide  protección  a  Dios  contra  las  insidias 
de  sus  enemigos,  y  contrasta  el  materialismo  de  estos  con  sus  aspira- 
ciones espirituales,  pues  aspira  a  "ver  la  faz  de  Yahvé"  y  "saciarse 
con  su  presencia".  Es  decir,  el  salmista  pide  ante  todo  gozar  de  la 
amistad  de  Dios  y  participar  de  todas  las  bendiciones  que  de  ella  se 
derivan.  Es  una  expresión  paralela  a  "aparecer  delante  de  El  en  el 


(4)  Cf r.  E.  Podechard,  Le  Psautier,  I,  p.  67.  Lyon,  1949 ;  E.  G.  Briggs,  The 
Book  of  Psalms,  I,  124.  Edimburgh,  1927;  H.  Herkenne,  Das  Buch  der  Psalmcn. 
Bonn,  193  G,  81  ss. 
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Santuario".  Moisés  gozó  del  privilegio  de  "ser  satisfecho  con  la  pre- 
sencia de  Dios"  (NÚHt.  12,  6-8.  üf.  Sal.  27,  4;  5,  13;  23,  27;  31,  21). 
Así  el  salmista  quiere  "saciarse"  (Ecl.  4,  8;  Is.  53,  1)  contemplando 
la  faz  de  Yahvé  al  "despertar"  a  la  hora  de  la  mañana  en  que  se  solía 
asistir  a  las  solemnidades  del  Templo  (Sal.  59,  17;  5,  4).  Se  trata  de 
renovar  al  amanecer  la  comunión  diaria  con  Dios  (Sal.  139,  18;  Prov. 
6,  22). 

¿No  podríamos  ver  en  la  expresión  "ver  la  faz  de  Dios...  sáeiame  de 
tu  gloria  al  despertarme"  un  sentido  escatológico  ?  Es  decir,  que  el 
salmista  aludiría  al  sueño  de  la  muerte,  y  al  despertar  de  la  resurrec- 
ción (Is.  26,  19;  Dan.  12.  2).  Pero  el  contexto  parece  excluir  esta  inter- 
pretación, ya  que  el  salmista  pide  ser  liberado  de  la  muerte  (8  ss.). 
El  salmista  vive  absorto  en  el  pensamiento  de  la  compañía  de  Dios,  y 
quizá  tuviera  algún  presentimiento  de  que  esta  comunión  de  vida  con 
Dios  no  se  interrumpiría  con  la  muerte,  o  acaso  tenía  una  vaga  espe- 
ranza de  una  vida  futura  al  lado  de  Dios  como  la  encontramos  expre- 
sada en  el  libro  de  la  Sabiduría,  pero  no  encontramos  afirmaciones 
claras  sobre  ella,  y  en  el  contexto  la  frase  puede  explicarse  sin  recurrir 
a  conceptos  escatológicos.  Por  otra  parte  en  las  versiones  antiguas  no 
se  alude  al  concepto  de  resurrección.  Así  los  LXX  traducen:  "seré 
satisfecho  cuando  aparezca  tu  gloria";  Y  la  Siriaca:  "cuando  tu  fide- 
lidad aparezca";  Teodoeion:  "cuando  aparezca  tu  mano  diestra". 

En  el  Salmo  49  se  trata  de  las  perplejidades  del  justo  ante  las 
riquezas  del  impío.  Pero  nadie  podrá  librar  a  este  de  la  muerte,  y  ten- 
drá que  abandonar  todo  aquello  en  lo  que  puso  su  ilusión.  Al  fin  la 
rectitud  saldrá  triunfante  (v.  14),  y  que  Dios  hará  por  el  justo  lo  que 
no  pueden  hacer  las  riquezas: 

"Como  rebaños  son  echados  (los  impíos)  en  el  sepulcro, 
devorólos  la  muerte; 

a  la  mañana  dominan  sobre  ellos  los  justos, 
mientras  el  abismo  abre  sus  fauces, 
y  consumirá  su  lozanía." 

"Pero  Dios  rescatará  mi  alma  del  poder  del  abismo, 
porque  me  elevará  a  sí." 

Los  malvados  van  al  Scheol  como  un  hato  de  ovejas,  pues  no  se 
conducen  de  otra  forma  que  como  animales  (v.  12) .  Mueren  en  la  noche 
y  se  van  al  poder  del  Scheol,  y  en  cambio  los  rectos  despiertan  en  la 
mañana  triunfantes  al  ver  a  sus  opresores  muertos:  "ha  pasado  la 
noche  de  la  opresión  para  venir  la  mañana  de  la  liberación"  (Kirpa- 
trick). 


[10] 


INTUICIONES  DE  RETRIBUCIÓN  EN  EL  MÁS  ALLÁ  EN  LA  LITERATURA  SAPIENCIAL  (¡7 

La  clave  para  entender  esta  frase  es  el  significado  que  se  dé  a  la 
palabra  "mañana".  ¿Es  que  se  trata  de  la  mañana  gloriosa  de  la  resu- 
rrección corporal?  En  el  contexto  más  bien  parece  indicarse  la  ma- 
ñana del  día  en  que  Yahvé  ejerza  su  justicia  sobre  los  impíos,  liberando 
así  a  los  justos  de  sus  tiranías  e  iniquidades  (Cf.  Mal.  4,  I,  3).  Isaías 
habla  del  restaurador  de  Israel  "que  gobernará  a  sus  opresores"  (Is.  14, 
2;  c.  Sal.  35  y  37). 

En  contraposición  a  la  suerte  del  impío  que  desciende  a  las  fauces 
del  Scheol,  el  salmista — símbolo  del  justo  atormentado — es  liberado  de 
su  poder: 

"Pero  Dios  rescatará  mi  alma  del  poder  del  Sclieol : 
porque  me  elevará  a  sí." 

¿En  qué  sentido?  ¿Alude  a  la  vida  de  ultratumba?  El  contexto  del 
salmo  parece  insinuar  que  el  salmista  espera  liberarse  de  una  muerte 
prematura  como  la  de  los  impíos.  El  impío  no  puede  liberarse  de  la 
muerte,  mientras  que  el  que  vive  bajo  la  protección  de  Dios  tiene  más 
probabilidades  de  ser  libei'ado  de  ella  en  virtud  de  la  benevolencia  de 
Dios  para  con  él  (Cf.  Sal.  30,  2;  33 ;  18,  86,  13;  103,  4;  138,  7;  139,  48; 
Tob.  33,  22;  Os.  13,  14;  Sal.  16,  10). 

Algunos  han  creído  ver  en  el  "rescatará  mi  alma"  o  "me  recibirá" 
una  alusión  a  la  historia  de  Enoc  (C4en.  5,  24).  Así  quizá  en  un  mo- 
mento de  optimismo  y  de  desmedida  esperanza  el  salmista  habría  expre- 
sado su  confianza  de  que  pudiera  escapar  a  la  muerte  y  ser  llevado  a 
la  presencia  de  Dios.  Otros  creen  encontrar  aquí  la  tesis  de  la  vida 
futura  aunque  no  la  de  la  resurrección.  No  obstante  parece  que  si  el 
salmista  hubiera  tenido  esta  esperanza  luminosa,  habría  dado  una  so- 
lución más  clara  al  problema  de  la  desigualdad  del  impío  y  del  justo 
en  esta  vida.  Aquí  parece  que  la  compañía  y  las  buenas  relaciones  con 
Dios  son  la  mejor  garantía  para  el  justo  contra  la  misma  muerte,  al 
tener  menos  probabilidades  de  ser  arrebatado  en  muerte  prematura 
r  omo  el  impío. 

En  realidad  este  versículo  es  enigmático,  y  prueba  de  ello  es  que 
muchos  racionalistas  lo  han  querido  suprimir  como  glosa  posterior.  Así 
<  íunkel  y  Briggs.  Wellhausen  cree  que  aquí  alude  simplemente  a  una 
muerte  inminente,  en  cambio  Kittel  cree  que  se  refleja  en  él  la  espe- 
ranza del  salmista  de  ser  llevado  al  cielo  sin  pasar  por  la  muerte. 
Koenig  cree  que  se  afirma  la  fe  en  la  inmortalidad  del  alma  y  en  su 
reunión  con  Dios. 

Se  concibe  aquí  al  Scheol  como  lugar  de  privaciones  para  los  malos, 
¡mes  ya  no  participan  de  sus  riquezas  y  alegrías  que  antes  poseían 
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(v.  18),  y  naturalmente  sin  esperanza  de  volver  a  ver  la  luz  (v.  9,  12, 
15).  El  salmista  espera  salvarse  de  él  por  una  especial  intervención 
divina,  pero  difícil  delimitar  el  alcance  de  esta  frase  que  puede  expli- 
carse simplemente  como  una  liberación  por  intervención  milagrosa  de 
Dios  de  la  muerte  que  conduce  al  Scheol.  Así,  pues,  la  frase  "Pero 
Dios  rescatará  mi  alma  ("Nafschi")  del  Scheol  porque  me  tomará"  es 
enigmática  y  quizá  tenga  una  proyección  sobre  una  verdadera  espe- 
ranza de  ultratumba,  aludiendo  a  una  futura  vida  con  Dios  después 
de  la  muerte  sea  ya  como  término  normal  para  todos  los  justos,  o  como 
excepción  al  estilo  de  la  suerte  reservada  a  Enoe  y  Elias  (Gen.  5,  24 ; 
2  Rey,  29,  10).  Por  el  estilo  esta  composición  es  muy  similar  en  opi- 
nión de  Podechard  a  la  literatura  sapiencial,  y  muchos  suponen  que 
es  del  s.  ni,  época  muy  próxima  ya  al  libro  de  la  Sabiduría,  en  el  que 
claramente  se  enseña  la  retribución  en  el  más  allá. 

Muy  semejante  por  su  contenido  es  el  Salmo  73  en  el  que  también  se 
expone  el  enigma  de  la  prosperidad  de  los  inicuos  en  contraposición  a 
las  pruebas  a  que  están  sometidos  los  justos  en  esta  vida.  Es  ante  todo 
una  profesión  de  fe  que  después  de  haber  sido  muy  probada  sale  al 
fin  victoriosa.  El  salmista  si  bien  en  algunos  momentos  parece  sentir 
envidia  de  la  condición  próspera  de  los  impíos,  no  obstante  después  de 
perando  su  salud  perdida,  que  era  la  gran  ilusión  y  esperanza  del  va- 
reflexionar  desecha  esta  tentación,  ya  que  la  verdadera  felicidad  está 
en  sentir  de  cerca  la  protección  de  Dios  y  su  favor.  Y  por  otra  parte 
el  apartarse  de  los  caminos  del  Señor  lleva  inevitablemente  a  la  muerte, 
mientras  que  la  única  felicidad  verdadera  es  acercarse  más  y  más  a  El. 

El  salmista  hace  una  confiada  confesión  de  fe: 

"Pero  no,  yo  estaré  siempre  a  tu  lado, 
pues  tú  me  has  tomado  de  la  diestra, 
me  gobiernas  con  tu  consejo, 
y  después  la  gloría  me  acogerá." 

De  nuevo  aquí  nos  encontramos  con  la  expresión  misteriosa  "des- 
pués la  gloria  me  acogerá".  ¿Qué  sentido  tiene?  ¿Se  refiere  a  la  "gloria 
celeste"  futura  después  de  la  muerte  como  premio  por  la  virtud  del 
justo?  ¿Alude  a  una  liberación  de  esta  vida  de  modo  milagroso  y  ex- 
cepcional como  lo  fueron  Enoc  y  Elias?  Parece  que  si  el  salmista  tuvie- 
ra la  esperanza  clara  de  la  retribución  en  el  más  allá.,  daría  una  solu- 
ción más  neta  a  las  perplejidades  del  justo  ante  el  espectáculo  escan- 
daloso de  la  prosperidad  de  los  impíos. 

La  palabra  TÜ3  que  traducimos  por  "gloria"  tiene  en  la  litera- 
tura sapiencial  el  sentido  de  "honor"  (Sal.  62,  7;  84,  11  ¡  112,  9;  149,  5; 
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Job.  19,  9;  29,  20;  Prov.  3,  16,  35;  8,  18;  15,  33;  21,  21;  22,  4).  Así, 
pues,  aquí  quizá  sólo  aluda  a  que  al  justo  que  se  deja  guiar  por  los 
mandamientos  de  Dios  se  le  reserva  al  fin  un  premio,  el  de  ser  honrado 
y  reconocida  su  virtud  públicamente,  mientras  que  el  impío  que  ahora 
goza  de  prosperidad  al  fin  será  avergonzado  y  deshonrado. 

Las  versiones  de  los  LXX  y  Vg.  no  hacen  alusión  a  la  esperanza 
de  retribución  en  ultratumba,  pues  simplemente  leen :  "En  tu  consejo 
me  guías  y  con  gloria  me  recibes". 

Así,  pues,  según  esta  interpretación  nos  hallaríamos  aquí  con  una 
solución  parecida  a  la  que  da  el  libro  de  Job  cuando  el  protagonista 
afirma  que  está  seguro  que  tiene  un  "defensor"  o  "abogado"  en  el  cielo 
que  al  fin  se  ha  de  levantar  a  declarar  su  inocencia  ante  sus  amigos 
calumniadores  (Job.  19,  26). 

En  los  w.  27-28  parece  que  tenemos  expresado  el  pensamiento  del 
salmista  respecto  del  alcance  de  sus  palabras  en  torno  a  la  retribución 
en  el  más  allá: 

"Porque  los  que  se  alejan  de  ti  perecerán, 
arruinas  a  cuantos  te  son  infieles. 
Pero  mi  bien  es  estar  apegado  a  Dios, 
tener  en  Yahvé  Dios  mi  esperanza, 
para  poder  anunciar  tus  grandezas, 
en  las  puertas  de  Sión." 

De  esta  conclusión  del  salmo  se  deduce  que  la  mente  del  salmista 
no  trasciende  los  límites  de  esta  vida,  ya  que  toda  su  ansia  es  con- 
tinuar su  vida  de  alabanza  a  Dios  en  el  Santurario  de  Sión.  La  mayor 
felicidad  para  el  fiel  israelita  era  participar  de  la  vida  de  culto  en  el 
Templo,  porque  allí  sentía  más  de  cerca  la  presencia  protectora  de 
Yahvé.  El  castigo  de  los  impíos  será  el  ser  arrebatados  prematura- 
mente de  esta  vida  viéndose  privados  de  lo  que  constituye  la  felicidad 
verdadera  del  justo. 

Como  resumen  de  los-  pasajes  estudiados  en  estos  Salmos  podemos 
decir  que  no  hemos  encontrado  expresiones  concretas  que  expresen 
claramente  la  esperanza  de  retribución  en  ultratumba.  No  obstante, 
algunas  frases  se  prestan  a  esta  interpretación  de  un  modo  vago  y 
confuso.  Por  el  contexto  parece  que  pueden  entenderse  de  la  esperanza 
del  salmista  de  ver  reconocida  su  virtud  en  esta  vida  o  de  ser  liberado 
de  la  muerte,  pero  quizá  tengan  un  contenido  más  hondo  y  puedan 
aludir  a  esperanzas  misteriosas  aún  no  del  todo  definidas  y  concreta- 
das, y  que  son  más  bien  expresión  de  una  vaga  "intuición"  sobre  los 
verdaderos  destinos  del  hombre  después  de  la  muerte.  Por  eso  yo  no 
me  he  atrevido  a  llamarlas  propiamente  "creencias",  sino  más  bien 
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"intuiciones",  vislumbres  como  expresión  de  un  corazón  lacerado  y 
atormentado  por  el  enigma  de  los  destinos  del  hombre  cuando  aún  no 
se  había  formulado  una  esperanza  clara,  fruto  de  una  reflexión  inte- 
lectual o  una  revelación  divina. 

Por  otra  parte  algunos  de  los  Salmos  antes  examinados  son  hoy 
considerados  por  muchos  autores  como  composiciones  sapienciales  de 
una  época  muy  próxima  a  la  del  Libro  de  la  Sabiduría  donde  clara- 
mente veremos  expresada  la  esperanza  de  retribución  en  ultratumba. 
La  revelación  así  se  pudo  haber  ido  preparando  por  vislumbres  intui- 
tivos o  "corazonadas"  por  parte  de  los  espíritus  selectos  que  más  ha- 
bían profundizado  en  el  mensaje  salvador  de  las  Escrituras. 

2.    En  el  libro  de  Job 

En  otra  ocasión,  en  la  Semana  Bíblica  del  año  1951,  he  estudiado  el 
"problema  de  la  sanción  moral  y  la  esperanza  de  la  resurrección  en  el 
libro  de  Job"  y  por  eso  ahora  no  me  entretendré  en  exponer  el  pensa- 
miento del  libro  de  Job  sobre  la  esperanza  de  ultratumba;  únicamente 
diré  como  conclusión  de  aquel  estudio  que  no  encuentro  en  el  libro  de 
Job  ningún  indicio  de  esperanza  de  retribución  después  de  la  muerte, 
y  el  texto  famoso  de  19,  26:  "credo  quod  redemptor  meus  vivit"...  no 
expresa  sino  la  firme  esperanza  del  protagonista  del  libro  de  que  será 
rehabilitado  en  lo  físico  y  en  lo  moral  ante  sus  amigos  calumniadores 
en  virtud  de  una  intervención  del  Dios  de  lo  alto,  que  es  su  "Go'el"  o 
Abogado  en  su  causa.  Él  dirá  su  última  palabra  en  última  instancia, 
y  efectivamente  en  el  epílogo,  según  el  esquema  artificial  del  libro, 
Job  es  de  nuevo  premiado  en  esta  vida  y  honrado  por  sus  amigos,  recu- 
perando su  salud  perdida,  que  era  la  gran  ilusión  y  esperanza  del  va- 
rón de  Hus  (5). 

3.    En  el  libro  del  Eclesiastés 

¿Qué  nos  dice  el  Kohelet  del  problema  de  la  retribución  en  ultra- 
tumba? El  tema  del  libro  es  bastante  similar  al  del  libro  de  Job.  En 
ambos  se  refleja  la  inquietud  ante  la  insuficiencia  de  la  solución  tradi- 
cional, si  bien  difieren  en  el  modo  de  tratar  el  problema,  ya  que  el 
Kohelet  no  es  el  temperamento  nervioso  y  angustiado  que  compuso  la 
tragedia  en  torno  al  justo  lacerado  de  Hus,  sino  más  bien  un  sabio 
reposado  y  algo  socarrón  que  recorre  todas  las  vicisitudes  de  la  vida 

(5)  Remito  al  lector  a  nuestro  artículo  publicado  en  "XII  Semana  Bíblica", 
p.  529-569:  "La  tesis  de  la  sanción  y  la  esperanto  de  la  resurrección  en  el  libro 
de  Job."  Madrid,  1952. 


[14] 


INTUICIONES  UE  RETRIBUCIÓN  EN  El,  MÁvS  ALLÁ  EN  LA  LITERATURA  SAPIENCIAL  71 

para  mostrar  lo  que  de  vano  y  engañoso  hay  en  ella,  abogando  por  un 
disfrute  moderado  de  los  bienes  de  este  mundo  si  no  se  quieren  llevar 
desengaños  como  él.  Algunas  veces  sus  palabras  parecen  llevar  un  tinte 
de  escepticismo  y  de  pesimismo,  precisamente  porque  descubre  cons- 
tantemente el  lado  negativo  de  las  cosas  humanas,  pero  no  es  poca  en- 
señanza positiva  para  la  humanidad  el  prevenirla  contra  una  falsa 
concepción  excesivamente  optimista  de  la  vida  terrena.  La  felicidad 
para  el  Kohelet  está  sólo  en  el  recto  uso  de  los  bienes  temporales,  y 
por  tanto  toda  intemperancia  va  contra  la  misma  felicidad  del  hombre. 
La  vida  humana  es  buena  en  sí  y  puede  conferir  cierta  felicidad  a  los 
que  saben  gozar  de  ella,  el  fin  de  la  vida  humana  es  gozar  de  los  bienes 
como  provenientes  de  Dios. 

El  Kohelet,  como  el  autor  del  libro  de  Job,  confiesa  claramente  que 
una  verdadera  remuneración  de  la  virtud  del  justo  en  esta  vida  no 
se  da,  pues  es  de  experiencia  común  que  muchas  veces  prosperan  los 
impíos,  mientras  que  los  justos  sufren  toda  clase  de  privaciones: 

"Vi  a  impíos  recordados,  mientras  que  los  que  habían  hecho 
el  bien  se  iban  del  lugar  santo  y  eran  olvidados  en  la  ciudad- 
Tal  vanidad  se  da  sobre  la  tierra,  que  son  tratados  los  justos 
como  conviene  a  malvados,  y  los  malvados  como  conviene  a  los 
justos."  <Ecl.  8,  10,  14.) 

Y  más  adelante: 

''Todo  a  todos  sucede  de  la  misma  manera,  una  misma  es  la 
suerte  que  corran  el  justo  y  el  impío,  el  bueno  y  el  malo,  el  puro 
y  el  impuro,  el  que  sacrifica  y  el  que  no  ofrece  sacrificios.  Como 
el  hombre  de  bien,  el  malhechor,  como  el  que  jura,  el  que  aborrece 
el  juramento"  (Ecl.  9,  2-3). 

Y  es  tal  la  ansiedad  del  justo  que  no  sabe  si  es  objeto  de  amor  o  de 
odio  por  parte  de  Dios  en  cuyas  manos  están  sus  obras  (Ecl.  9,  1). 
Por  otra  parte  no  hay  esperanza,  ya  que  nadie  puede  librarse  de  la 
muerte,  y  todo  termina  con  ella  : 

"Este  mal  hay  en  todo  cuanto  existe  bajo  el  sol :  que  sea  una 
misma  la  suerte  de  todos...  y  viene  la  muerte.  ¿Y  quién  es  excep- 
tuado? Mientras  uno  vive  hay  esperanza,  que  mejor  es  perro 
vivo  que  león  muerto,  pues  los  vivos  saben  que  han  de  morir, 
mas  el  muerto  nada  sabe,  y  ya  no  espera  recompensa,  habiéndose 
perdido  ya  su  memoria.  Amor,  odio,  envidia,  para  ellos  ya  todo 
se  acabó...  Cuanto  puedas  hacer  hazlo  alegremente,  porque  no 
hay  en  el  Scheol,  a  donde  vas,  ni  obra,  ni  industria,  ni  ciencia, 
ni  sabiduría."  (Ecl.  9,  4-5,  10.) 
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Luego  no  parece  que  se  suponga  después  de  la  vida  ningún  indicio 
de  retribución. 

La  solución  al  problema  de  la  vida  es  semejante  a  la  del  libro  de 
Job :  someterse  a  los  caminos  de  la  Providencia. 

Los  hebreos  distinguían  en  la  constitución  psicológica  del  hombre 
tres  elementos:  el  cuerpo,  el  "nefesch"  y  el  "ruaj".  El  cuerpo  se  con- 
vertía en  polvo  de  donde  había  sido  tomado,  el  "nefesch"  sobrevivía 
en  la  región  de  las  sombras  en  el  Scheol,  y  el  "ruaj"  o  hálito  o  soplo 
vital  que  había  sido  prestado  temporalmente  por  Dios  volvía  hacia  las 
regiones  etéreas,  donde  Dios  tenía  los  depósitos  o  almacenes  de  todos 
los  "hálitos  vitales"  que  prestaba  a  los  vivientes.  Esto  es  necesario  para 
entender  un  texto  muy  discutido  en  el  que  muchos  no  católicos  han 
querido  encontrar  la  negación  positiva  de  la  inmortalidad  del  alma. 
Es  el  de  3,  19-21  que  dice  literalmente: 

"porque  una  misma  es  la  suerte  de  los  hijos  de  los  hombres 
y  la  suerte  de  la  bestias,  y  la  muerte  del  uno  es  la  muerte  de 
las  otras,  y  no  hay  más  que  un  hálito  (de  vida)  para  los  dos,  y 
no  tiene  el  hombre  ventaja  sobre  la  bestia,  porque  todo  es  vani- 
dad. Unos  y  otros  van  al  mismo  lugar,  todos  han  salido  del  mis- 
mo polvo,  y  al  polvo  vuelven  todos.  ¿Quién  sabe  si  el  hálito  de 
los  hijos  del  hombre  sube  arriba,  y  si  el  hálito  de  la  bestia  des- 
ciende abajo,  hacia  la  tierra?" 

Tanto  el  hombre  como  la  bestia  están  sujetos  a  la  misma  suerte  al  per- 
der el  principio  vital,  por  eso  el  hombre  bajo  este  respecto  no  está  por 
encima  de  los  otros  vivientes,  ya  que  por  su  cuerpo  se  convierte  en  polvo. 
Según  la  opinión  tradicional  (expresada  en  el  libro  de  Job.,  34,  14-15 i 
"Si  Dios  retira  hacia  sí  su  soplo  ["ruaj"],  toda  carne  expiraría  al  ins- 
tante, y  el  hombre  volvería  al  polvo",  y  en  el  Salmo  104,  29-30:  "Tú 
retiras  tu  soplo,  y  expiran  y  vuelven  al  polvo.  Tú  envías  tu  soplo,  y  son 
creadas  y  renuevas  la  faz  de  la  tierra"  Cf.  Is.  42,  5,  Job.  27,  3.  32,  8) 
el  hombre  muere  instantáneamente  al  retirársele  el  hálito  vital,  ya  que 
tanto  el  hombre  como  el  animal  viven  gracias  a  una  comunicación  tem- 
poral del  soplo  que  viene  de  Dios,  porque  la  vida  viene  directamente  de 
Dios  según  la  narración  de  Gen.  II,  y  el  hálito  vital  es  el  vehículo  y 
expresión  de  esta  misma  vida  que  tiene  algo  de  divino  por  su  origen. 
El  Eclesiastés  pai*ece  compartir  estas  ideas,  pero  quizá  llevado  de  la 
reflexión  de  los  sabios  de  la  época  pensara  que  no  estaba  bien  que  los 
mismos  "hálitos"  vitales  del  hombre  y  de  la  bestia  fueran  al  mismo 
lugar,  pues  su  concepto  de  la  dignidad  humana  parecía  sugerirle  otra 
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cosa,  y  por  eso  se  pregunta  a  ver  si  esta  distinción  respecto  del  destino 
del  hálito  vital  entre  el  hombre  y  la  bestia,  quizá  apuntada  entonces 
en  los  círculos  selectos  de  los  sabios,  tenía  verdaderamente  fundamento, 
y  así  parece  presentar  la  cuestión  de  un  modo  interrogativo:  "¿quién 
sabe  si  el  hálito  del  hombre  sube  arriba  y  el  de  la  bestia  desciende 
abajo,  a  la  tierra?"  (6). 

Algunos  han  querido  ver  en  la  expresión  "si  el  hálito  del  hombre 
.sube  arriba"  una  alusión  a  la  creencia  de  la  inmortalidad  del  alma 
como  principio  subsistente.  Esto  parece  aún  demasiado  sutilizar  para 
las  mentes  poco  precisas  orientales.  En  el  Eclesiastés  se  afirma  cla- 
ramente que  el  hombre  va  después  de  muerto  al  Scheol,  donde  no  hay 
ninguna  actividad  digna  del  hombre:  ni  ciencia,  ni  sabiduría,  ni  inte- 
ligencia (Ecl.  9,  10)  :  es  la  vida  lánguida  de  las  sombras  que  propia- 
mente no  merece  llamarse  "vida",  ya  que  se  caracteriza  por  la  falta 
de  toda  actividad  vital  y  de  toda  alegría ;  es  una  existencia  sombría 
y  lánguida  como  la  de  las  sombras  en  el  Hades  de  los  griegos. 

En  el  c.  7  tenemos  una  inimitable  descripción  de  la  vejez  que  ter- 
mina con  una  frase  misteriosa: 

"En  los  días  de  la  juventud  acuérdate  de  tu  Hacedor,  antes 
de  que  vengan  los  días  malos  y  lleguen  los  años  en  que  dirás: 
no  tengo  ya  contento,  antes  que  se  oscurezca  el  sol,  la  luna  y  las 
estrellas,  y  vengan  las  nieves  después  de  la  lluvia,  cuando  tem- 
blarán los  guardianes  de  la  casa,  y  se  encorvarán  los  fuertes,  y 
cesarán  de  trabajar  las  muelas  porque  son  pocas,  y  se  oscure- 
cerán los  que  miran  por  las  ventanas,  y  se  cerrarán  las  puertas 
de  afuera,  y  se  debilitará  el  ruido  del  molino,  y  se  agudizará  la 
voz  del  ave,  y  debilitarán  la  suya  todas  las  hijas  del  canto,  y  ha- 
brá temores  en  lo  alto,  y  tropezones  en  el  camino,  y  florecerá  el 
almendro,  y  se  pondrá  pesada  la  langosta,  y  se  caerá  la  alca- 
parra, porque  se  va  el  hombre  a  su  eterna  morada,  y  andan  las 
plañideras  en  torno  a  la  plaza.  Antes  que  se  rompa  el  cordón  de 
plata,  y  se  quiebre  el  platillo  de  oro,  y  se  haga  pedazos  el  cán- 
taro junto  a  la  fuente,  y  se  caiga  al  fondo  del  pozo  la  polea,  y 
se  torne  el  polvo  a  la  tierra  que  antes  era  y  retome  a  Dios  el 
espíritu  que  El  le  dió."  (Ecl.  12,  1-7). 

También  aquí  espíritu,  "ruaj",  parece  significar  sólo  el  hálito  vital 
que  es  recogido  de  nuevo  por  Dios  al  expirar  el  hombre.  Si  aquí  vié- 
ramos un  sentido  de  principio  subsistente  inmortal  que  va  a  Dios  a 
participar  de  su  gloria  como  aparece  en  el  libro  de  la  Sabiduría,  se 


(6)    Cfr.  Podechakd,  L'Ecclesiasté.  Paris,  1912,  p.  312  ss. 
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hace  ininteligible  todo  el  desarrollo  del  libro  del  Eclesiastés,  pues  apar- 
te de  que  era  incomprensible  la  afirmación  del  c.  9,  10:  "cuanto  puedas 
hacer  hazlo  con  fuerza,  porque  no  hay  obra,  ni  ciencia,  ni  inteligencia, 
ni  sabiduría  en  el  Scheol  a  donde  tú  vas",  todo  ese  carácter  pesimista 
que  parece  dar  a  los  problemas  de  la  vida  no  se  concibe  si  tuviera  la 
esperanza  de  retribución  en  el  más  allá :  ¡.  Cómo  habría  dicho  las  afir- 
maciones de  3,  18-21  sobre  la  idéntica  suerte  del  hombro  y  la  bestia...? 
No  habría  afirmado  la  vanidad  de  la  vida  y  que  no  hay  "nada  mejor 
para  el  hombre  que  comer,  beber  y  gozar  de  su  trabajo"  (2,  24).  Hu- 
biera dado  sin  duda  una  solución  a  los  problemas  de  la  vida  al  estilo 
del  libro  de  la  Sabiduría  donde  claramente  se  supone  la  supervivencia 
y  la  retribución  en  el  más  allá.  No  cabe  duda  que  la  expresión  "vanitas 
vanitatum  et  omnia  vanitas"  tiene  un  deje  de  pesimismo  que  no  es 
concebible  en  un  autor  que  tuviera  una  firme  esperanza  de  retribución 
en  ultratumba.  El  Kohelet,  pues,  participa  de  las  opiniones  comunes 
sobre  la  supervivencia  en  el  Scheol  y  no  ha  encontrado  ninguna  luz 
nueva  como  tampoco  la  ha  hallado  el  autor  del  libro  de  Job,  por  eso 
su  programa  de  vida  es  muy  inferior  al  que  propone  el  autor  del  libro 
de  la  Sabiduría  donde  aparece  esplendorosa  la  esperanza  de  una  vida 
mejor  con  Dios  para  los  justos,  y  un  castigo  para  los  pecadores. 


4.    En  el  Eclesiástico 

Este  libro  compuesto  ya  en  plena  época  helenística  es  más  bien  una 
reacción  contra  las  infiltraciones  del  helenismo,  y  puede  considerarse 
como  reflejo  de  la  sabiduría  tradicional  en  Israel,  pues  su  autor  ante 
todo  quiere  conservar  el  fuego  sagrado  de  la  tradición,  y  en  efecto 
respecto  de  la  sanción  moral  de  las  obras  humanas  no  hace  sino  reflejar 
la  tesis  tradicional. 

Dios  ha  dotado  de  libertad  al  hombre  para  que  se  conduzca  en  la 
vida,  de  modo  que  pueda  elegir  entre  el  camino  de  la  virtud  o  del 
vicio: 

"Dios  hizo  al  hombre  desde  el  principio, 
y  le  dejó  en  manos  de  su  albedrío. 
Si  tú  quieres,  puedes  guardar  sus  mandamientos, 
y  es  de  sabios  hacer  su  voluntad. 
Ante  ti  puso  el  fuego  y  el  agua, 
a  lo  que  tú  quieras  tenderás  la  mano. 
Ante  el  hombre  está  la  vida  y  la  muerte, 
lo  que  cada  uno  quiere  le  será  dado."  (Ecli.  15,  14-18.) 
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Pero  Dios  no  es  indiferente  a  la  elección  del  hombre,  pues  ve  todo 
lo  que  pasa  en  este  inundo,  y  nada  se  oculta  a  su  examen  (Ecli.  39, 
24-25) ;  y  a  todos  da  según  sus  obras,  pero  siempre  es  una  retribución 
terrena.  Ninguna  mención  se  hace  de  sanciones  en  el  más  allá.  Dios 
castiga  y  premia  en  esta  vida,  y  si  bien  todos  los  hombres  tienen  que 
sufrir,  de  modo  especial  lo  tendrán  los  impíos: 

"Siete  veces  más"  (sufrirá  el  pecador) : 
peste  y  sangre,  fiebre  y  espada,  discordia, 
devastación,  ruina  y  violencia,  hambre  y  plagas. 

Todas  estas  cosas  fueron  creadas  para  los  inicuos, 
y  por  ellos  vino  el  diluvio"  /Ecli.  40,  8-10). 

Su  misma  descendencia  no  les  proporcionará  felicidad  como  a  los 
justos,  pues  serán  siempre  como  seres  malditos  (Ecli.  41,  9-12). 

En  cambio,  el  varón  justo  y  bueno  será  lleno  de  toda  clase  de  ben- 
diciones, y  al  morir  será  honrado  con  digna  sepultura  (Ecli.  1-2,  13), 
y  su  posteridad  será  bendecida  (Ecli.  44,  11-14). 

Pero  al  fin  a  todos  les  espera  la  suerte  misma  de  la  muerte,  pues 
"todos  los  hombres  son  tierra  y  ceniza"  (Ecli.  17,  1-3,  31).  Pero  después 
de  la  muerte  no  hay  ninguna  esperanza  de  retribución,  ya  que  en  el 
Scheol  no  hay  nada  que  pueda  contribuir  a  la  felicidad: 

"Acuérdate  de  que  en  el  Ades  no  hay  tjozo... 
No  te  prives  del  bien  del  día, 
y  no  dejes  pasar  la  parte  de  goce  que  te  toca... 
Da  y  toma,  y  satisface  tus  deseos, 

que  en  el  Ades  no  hay  que  buscar  placer"  (Ecli.  14,  12-17). 

Y  en  algunos  textos  en  que  parece  hablarse  de  las  postrimerías 
se  refiere  sólo  a  la  retribución  terrestre,  es  decir,  se  habla  de  una 
vida  pacífica  bendecida  que  al  fin  tiene  una  sepultura  honrosa  y  buena 
memoria  entre  los  vivientes  (Cf.  Ecli.  1,  13.  2,  3.  18,  24.  21,  10).  La 
expresión  "acuérdate  de  tus  postrimerías"  (Ecli.  28,  35.  6),  probable- 
mente se  refiere  a  la  muerte,  si  bien  algunos  creen  que  se  refiere  a  las 
consecuencias  de  la  ira  y  la  venganza,  cuyos  efectos  son  difíciles  de 
prever  al  principio,  y  se  va  encendiendo  llegando  a  consecuencias,  "pos- 
trimerías", que  con  ánimo  sereno  no  se  aceptarían;  en  este  caso  aquí 
se  aconsejaría  que  se  pensara  en  las  posibles  consecuencias  del  ánimo 
airado  y  rencoroso  cuando  aún  no  se  ha  encendido  del  todo  la  con- 
tienda. 

Nada,  pues,  encontramos  en  lo  referente  a  la  escatología  que  supere 
a  la  concepción  tradicional  del  Heheol. 
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5.     EN  EL  LIBRO  DE  LA  SABIDURÍA 

En  este  libro  de  características  netamente  elenísticas  encontramos 
por  primera  vez  claramente  expresada  la  doctrina  de  la  inmortalidad, 
y  es  en  este  libro  donde  encontramos  también  por  primera  vez  en  el 
A.  T.  la  palabra  "inmortalidad":  cc6ocvccaíoc.  Sin  duda  bajo  el  influjo, 
de  la  psicología  griega  se  había  determinado  más  claramente  la  com- 
posición psicológica  del  hombre,  y  ya  encontramos  algo  más  que  aquel 
concepto  vago  hebraico  de  "ruaj":  hálito  vital,  principio  fisiológico 
del  hombre.  Aquí  se  presupone  la  existencia  de  un  principio  subsis- 
tente, inmortal  que  se  halla  ligado  al  cuerpo  como  en  una  cárcel,  y  des- 
pués de  la  muerte  recupera  su  plena  vida  inmortal ;  pues  el  cuerpo  no 
se  considera  aquí  como  entre  los  semitas  como  sustentáculo  del  alma, 
sino  como  una  cárcel  que  no  permite  al  alma  ejercer  su  plena  activi- 
dad "pues  el  cuerpo  corruptible  agrava  al  alma,  y  la  morada  terrestre 
oprime  la  mente  pensativa".  (Sab.  9,  15),  ya  que  con  la  multiplicidad 
de  objetos  que  le  proponen  los  sentidos  se  distrae  ella  de  la  contempla- 
ción de  su  objeto.  Así,  pues,  el  alma  se  distingue  claramente  del  cuer- 
po, y  por  eso  al  descomponerse  éste  el  alma  sigue  su  propia  vida  inde- 
pendiente del  cuerpo,  consiguiendo  su  verdadera  libertad,  al  entrar  en 
un  nuevo  estadio  de  vida  plena,  mientras  que  antes  estaba  como  media- 
tizada en  su  actividad  espiritual  y  propia  por  las  ligaduras  del  cuerpo. 

Por  eso  la  supervivencia  de  las  almas  aparece  clara  para  el  autor 
de  la  Sabiduría : 

"Las  almas  de  los  justos  están  en  las  manos  de  Dios, 
y  el  tormento  no  los  alcanzará. 
A  los  ojos  de  los  necios  parecen  haber  muerto, 
y  su  partida  es  reputada  por  desdicha. 
Su  salida  de  entre  nosotros  por  aniquilamiento, 
pero  gozan  de  paz. 

Pues  aunque  a  los  ojos  de  los  hombres  fueran  atormentados, 

su  esperanza  está  llena  de  inmortalidad. 

Después  de  un  ligero  castigo  serán  colmados  de  bendiciones. 

Porque  Dios  los  probó,  y  los  halló  dignos  de  sí. 

Como  oro  en  el  crisol  los  probó, 

y  le  fueron  aceptos  como  sacrificio  de  holocausto. 

Al  tiempo  de  su  recompensa  brillarán, 

y  discurrirán  como  centellas  en  el  cañaveral." 

Juzgarán  a  las  naciones  y  dominarán  sobre  los  pueblos, 

y  su  señor  reinará  por  los  siglos"  (Job.  3,  17). 
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Por  eso  la  misma  muerte  prematura — en  contra  de  la  tradición  israe- 
lita— es  considerada  como  un  signo  de  amistad  de  parte  de  Dios,  pues 
precisamente  Dios  arrebata  al  justo  prematuramente  de  la  sociedad 
porque  le  ama  especialmente  y  no  quiere  que  se  contamine  con  la  so- 
ciedad de  los  pecadores  (4,  13-14).  Y  en  la  vida  futura  no  sólo  vivirán 
asociados  a  Dios  sino  que  en  ciei'to  modo  pai'ticiparán  de  su  reino  y 
potestad. 

Por  otra  parte  la  muerte  no  es  algo  que  agrade  a  Dios  y  que  haya 
querido  directamente  (Sab.,  13-14),  pues  "Dios  creó  al  hombre  para  la 
inmortalidad,  y  le  hizo  a  imagen  de  su  naturaleza"  (Sab.  2,  23).  La 
muerte  es  efecto  de  la  intervención  del  espíritu  maligno  (Sab.  2,  24), 
por  eso  los  impíos  son  los  amigos  de  la  muerte,  sus  hijos,  ya  que  la 
llaman  con  sus  obras,  haciendo  "pacto  con  ella"  (Sab.  1,  16). 

No  sólo  los  justos  serán  premiados  en  la  otra  vida,  sino  que  los  pe- 
cadores recibieran  un  terrible  castigo  por  sus  trasgresiones.  El  prin- 
cipio de  la  sanción  de  las  obras  en  la  otra  vida  aparece  claro  y  termi- 
nante, pues  mientras  los  justos  reciben  como  galardón  la  compañía  con 
Dios  y  la  participación  de  su  potestad  en  el  gobierno  del  mundo,  los 
impíos  serán  castigados  (3,  10). 

Así,  pues,  la  vida  futura  depende  en  todo  de  las  acciones  de  la 
vida  terrestre,  y  el  justo  sufre  contento  en  esta  vida  los  infortunios 
con  el  pensamiento  de  una  vida  mejor  en  la  otra  (Sab.  2,  22.  4,  17). 
Es  un  horizonte  luminoso  totalmente  nuevo  que  da  solución  a  los  gran- 
des enigmas  de  la  vida  que  los  autores  anteriores  del  A.  T.  aún  no 
habían  podido  descubrir.  La  divina  Providencia  se  sirvió  de  los  cono- 
cimientos de  la  filosofía  griega  para  preparar  la  revelación  de  los  des- 
tinos de  ultratumba,  y  por  otra  parte  la  evolución  reflexiva  en  el  con- 
cepto de  la  "Sabiduría"  hebraico  contribuyó  no  poco  a  espiritualizar 
la  vida,  preparando  así  nuevos  horizontes  debidos  en  definitiva  a  la 
revelación  divina  :  "el  deseo  de  la  sabiduría  conduce  al  reino"  (Sab.  6, 
18-21).  - 


CONCLUSION 

Llegamos,  pues,  al  término  de  nuestro  estudio  viendo  cómo  aquel 
anhelo,  aquella  intuición  basada  en  un  deseo  de  vivir  en  "comunión" 
con  Dios  en  los  espíritus  selectos,  autores  de  los  salmos,  culminó  al  fin 
en  la  gran  manifestación  de  la  esperanza  clara  de  una  vida  mejor  en 
el  más  allá.  Los  conceptos  de  providencia,  de  justicia,  de  rectitud  han 
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ido  iluminando  las  almas  de  un  grupo  selecto  en  Israel  hasta  llegar  a  la 
gran  revelación  de  una  vida  posterior  como  sanción  a  las  acciones  de 
esta  vida  terrestre  tan  llena  de  interrogantes  y  enigmas  que  nunca 
hallarán  solución  si  se  prescinde  de  los  destinos  eternos  del  hombre. 
Sin  embargo  el  Libro  de  la  Sabiduría  nada  nos  dice  de  la  resurrección 
corporal,  concepto  que  por  otra  parte  ya  era  corriente  en  su  tiempo, 
pues  lo  encontramos  en  Daniel  y  el  segundo  de  los  Macabeos.  Una  vez 
más  debemos  reconocer  que  la  revelación  divina  se  manifiesta  paula- 
tinamente y  de  modo  fragmentario  según  el  módulo  corriente  de  la 
Providencia  en  la  historia. 
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En  la  Escusla  Bíblica  da  JarusalAn 


LA  GEHENA,  EL  SENO  DE  ABRAHAM  Y  EL  JUICIO  PARTICULAR 
EN  LA  LITERATURA  JUDIA  PRECRISTIANA 


SUMARIO 
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L  —  La  Gehena : 

Situación  geográfica. 
¿Estado  provisional  o  definitivo? 
Características  de  la  Gehena. 
Análisis  de  las  fuentes. 

Origen  y  evolución  de  las  características  de  la  Gehena. 

II.  —  Seno  de  Abraham.  —  Estado  intermedio  de  los  justos: 
Análisis  de  las  fuentes. 

Origen  y  evolución  de  las  características  del  estado  intermedio  de 
premio. 

III.  —  Juicio  particular: 

Análisis  de  las  fuentes. 
Origen  de  la  doctrina  del  Bios. 

Conclusión : 


INTRODUCCION  * 


El  "Más  allá"  en  la  época  macabaica 

YA  conocemos  por  los  libros  del  Antiguo  Testamento  la  pro- 
funda influencia  que  tuvo  el  Destierro  en  la  Comunidad 
Israelita.  Al  reunirse  los  cautivos,  o  sus  descendientes,  con 
quienes  habían  permanecido  en  Palestina,  ineorporan  a  su  patrimonio 
religioso  los  frutos  de  la  experiencia  vivida.  El  resultado  no  es  una 
transformación  radical  de  la  religión,  sino  un  acentuarse  de  ideas  y 
tendencias  ya  existentes  ¡  concretamente  la  universalidad,  tanto  geo- 
gráfica como  etnográfica,  de  la  religión  revelada,  y  el  individualismo 
de  la  misma. 

La  persecución  de  los  Seléueidas,  con  la  muerte  afrentosa  de  los 
justos,  plantea  de  nuevo,  y  de  forma  acuciante,  el  problema  de  la  retri- 
bución. El  libro  de  Daniel — 12,  2 — responde :  "La  muchedumbre  de  los 
que  duermen  en  el  polvo  de  la  tierra  despertará  ¡  unos  para  eterna 

(*)  El  mismo  tema  es  tratado  por  Volz,  Paúl,  en  Die  Eschatologic  der  jüdischen 
Gemeinde  in  neutestamentlichen  Zeitalter  (Tubingen,  1934),  con  su  competencia  y 
minuciosidad.  Me  separo  de  él  en  algunos  puntos  concretos,  y  en  la  selección  de 
fuentes  con  arreglo  a  la  datación  actual.  He  podido  incluir  entre  las  fuentes  los 
documentos  esenios  de  Qumran  desconocidos  en  su  tiempo. 

Cfr.  también  Frey,  J.  B.  en  su  artículo  La  vie  de  l'au-delú  dans  les  concep- 
tions  juives  au  temps  de  Jcsus-Christ  en  '-Bíblica"  13  (1932)  p.  128  ss.  El  autor 
desarrolla  el  tema  con  un  plan  más  general,  no  pudiendo  descender  a  detalle*. 
Utiliza  con  bastante  profusión  los  epitafios  judíos  de  catacumbas  romanas,  que  re- 
fuerzan las  aserciones  de  las  fuentes  literarias,  pero  que  no  aportan  ningún  dato 
o  matiz  distinto  de  ellas. 

No  he  podido  consultar  Eppel,  E.,  La  oie  d  'ovlrc-tombe  dans  le  cadre  des  cro- 
yances  apocaliptiques  juives.  1949. 

Quiero  agradecer  a  mi  compañero  J).  José  Angel  Ubieta  las  observaciones  que 
me  ha  hecho  al  leer  mi  trabajo. 
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vida,  otros  para  eterna  venganza  y  confusión."  La  popularidad  de  este 
libro  entre  los  autores  apócrifos  y  la  claridad  de  su  respuesta  (1)  en  un 
contexto  que  trata  claramente  de  las  persecuciones,  explican  la  rápida 
difusión  de  su  doctrina.  En  efecto,  tanto  los  medios  que  podríamos 
llamar  oficiales  del  Judaismo  (2),  como  aquellos  que  con  su  conducta 
y  escritos  manifiestan  su  desacuerdo  con  las  tendencias  nacionalistas 
de  los  dirigentes,  recogen  inmediatamente  esta  solución  que  difunden 
y  procuran  desarrollar. 

La  incertidumbre  del  día  de  la  Resurrección,  y  por  tanto  de  la  re- 
tribución definitiva,  plantea  el  problema  del  estado  de  las  almas  entre 
la  muerte  y  el  Juicio  Final.  Pronto  se  da  con  la  solución :  una  separa- 
ción entre  justos  e  impíos  inmediata  a  la  muerte ;  pero  su  expresión 
es  distinta  en  Palestina  y  en  la  Diáspora:  Mientras  las  fuentes  pales- 
tinenses  siguen  fieles  a  la  doctrina  de  la  resurrección,  y  consideran  el 
estado  de  los  justos  entre  muerte  y  Juicio  Final  como  intermedio,  las 
fuentes  alejandrinas  destacan  el  carácter  de  premio  que  incluye  la 
inmediata  inmortalidad,  prescindiendo  del  Juicio  Final  y  la  resurrec- 
ción (3). 

La  fidelidad  de  las  fuentes  palestinenses  a  la  doctrina  de  la  Resu- 
rrección les  hace  distinguir  cuatro  estados  subsiguientes  a  la  muerte. 
Las  almas  son  separadas  con  un  criterio  ético  inmediatamente  después 
de  su  muerte:  Las  almas  de  los  justos  ya  no  van  al  Sheol,  como  indi- 
caban las  antiguas  fuentes,  sino  a  un  estado  intermedio  de  premio  que 
recibirá  su  consumación  después  del  Juicio  Final  al  unirse  de  7iuevo 
almas  y  cuerpos ;  las  almas  de  los  pecadores,  por  el  contrario,  comen- 
zarán a  sufrir  su  castigo  antes  del  Juicio  en  un  estado  también  inter- 
medio, cuyas  penas  se  acrecentarán  después  del  Juicio  Final.  Los  dos 
estados  intermedios  son  provisionales,  en  cuanto  que  las  almas  que 
en  ellos  han  comenzado  a  recibir  la  justa  retribución  de  sus  obras 
serán  trasladadas  al  Paraíso  o  Infierno  donde  la  felicidad  o  desgracia 
será  completa;  pero  los  estados  intermedios  son  definitivos  en  cuanto 
a  la  discriminación  de  las  almas;  ya  que  el  Juicio  no  hará,  sino  san- 
cionar jurídicamente  esta  separación. 

En  el  presente  estudio  nos  vemos  obligados  a  tratar  de  la  (¡ehena 
(estado  final  de  castigo)  y  del  Seno  de  Abraham  (estado  intermedio  de 
premio).  La  heterogeneidad  de  ambas  partes  es  justificada  por  la  rela- 
ción de  dichos  temas  con  la  escatología  del  Nuevo  Testamento.  Como 

(1)  Sobre  la  interpretación  de  este  pasaje,  cfr.  Volz,  o.  1.,  p.  231. 

(2)  Bebemos  exceptuar  a  los  saduceos  que  por  sus  excesos  en  seguir  )a  letra 
de  la  Biblia  la  negaban. 

(3)  Compárense  los  lugares  paralelos  de  2  Mae  (J,  31  con  4  Mac  5,  37  y  7,  19, 
2  Mac  7,  9.  11.  14.  23.  29  con  4  Mac  9,  8-22;  13,  17;  14,  5;  15,  25;  16,  13,  etc. 
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apéndice  incluímos  los  pocos  datos  que  se  hallan  en  las  fuentes  sobre 
el  Juicio  Particular. 

Selección  de  Fuentes 

Nos  concretamos  al  estudio  de  la  literatura  apócrifa,  de  datación 
segura  dentro  de  ciertos  límites,  prescindiendo  de  la  misnaica  y  tal- 
múdica. 

Además  de  los  apócrifos  precristianos  que  tratan  de  intento,  o  sim- 
plemente aluden  a  nuestro  tema,  hemos  utilizado  Los  Testamentos  de 
los  doce  Patriarcas,  en  cuanto  refleja  el  pensamiento  judío  de  sus 
fuentes,  anteriores  a  Cristo,  los  libros  4  de  Esdras  y  Apocalipsis  si- 
ríaco de  Baruc,  por  su  concepción  del  estado  intermedio  de  premio, 
aunque  son  posteriores  a  la  destrucción  del  Templo,  y  el  Bíos  Adam 
kai  Eva,  por  su  doctrina  del  Juicio  Particular,  aunque  sea  mucho  más 
tardío.  No  hacemos  un  examen  exhaustivo  de  las  obras  de  Filón,  por- 
que su  doctrina  es  la  común  del  ambiente  alejandrino. 

En  el  uso  de  las  fuentes  seguimos  el  orden  cronológico  que  creemos 
más  probable.  Sin  embargo  agrupamos  en  un  párrafo  las  distintas  sec- 
ciones del  libro  de  Enoc,  en  lugar  de  intercalarlas  en  sus  lugares  ade- 
cuados. Consideramos  los  escritos  de  los  esenios  como  un  mismo  ciclo 
aunque  también  haya  en  ellos  diferencia  de  fechas. 


I 

LA  GEHENA 

Situación  geográfica 

Paul  Volz  (4)  indica  que  el  texto  más  antiguo  en  que  aparece  la 
palabra  Gehena  indicando  el  lugar  de  castigo  de  los  impíos  es  el  tra- 
tado bab.  de  rosh  hashanna  (12b,  17a),  que  se  remonta  al  tiempo  de 
las  escuelas  de  Hillel  y  Shamai.  Entre  los  apócrifos  lo  utilizan  los  con- 
temporáneos 4  de  Esdras  y  Apocalipsis  de  Baruc. 

Pero,  tanto  en  estos  lugares  como  en  los  demás  de  la  literatura 
talmúdica  y  misnaica  en  que  aparece,  se  nos  presenta  la  Gehena  con 
tal  familiaridad  que  nos  vemos  obligados  a  sospechar  que  sus  autores 
hablan  de  un  tema  común  en  su  tiempo.  Así  en  Baruc  leemos  que  Dios 
mostró  a  Moisés  la  boca  de  la  Gehena  (59,  10),  en  Génesis  rab.  es  a 

(4)    Cfr.  Volz,  o.  1.,  p.  238  s. 
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Abraham  a  quien  le  es  concedida  esta  visión.  (18,  17).  En  otros  textos 
del  Talmud  se  especula  sobre  el  día  de  su  creación,  sobre  su  exten- 
sión, etc. 

La  fuente  más  antigua  en  que  encontramos  una  alusión  clara  a 
Gehena  es  la  sección  primera  del  libro  de  Enoc  (5) :  en  c.  26,  1-5  leemos : 

"Y  de  allí  marché  al  centro  de  la  tierra  y  vi  un  bendito  y 
fértil  lugar,  donde  las  ramas  de  un  desmembrado  áxbol  habían 
echado  raíces  y  crecido.  Entonces  vi  una  santa  montaña,  cuya 
falda  estaba  bordeada  al  Este  por  un  torrente  que  se  dirigía 
al  Sur.  Al  Este  del  torrente  se  hallaba  otra  montaña  de  la  misma 
altura  que.  la  anterior,  y  el  torrente  que  corría  entre  ellas  era 
profundo  y  angosto;  y  al  Oeste  otra  montaña  más  baja  que  las 
anteriores  y  un  barranco  se  encontraba  entre  ambas  (entre  la 
montaña  central  y  la  occidental)  y  otros  hondos  y  estériles  ba- 
rrancos en  los  extremos  de  las  tres  montañas.  Y  todos  los  ba- 
rrancos eran  hondos  y  angostos,  de  duras  rocas  y  había  árboles 
plantados  sobre  ellas." 

La  diferencia  entre  las  montañas  y  lo  abrupto  del  barranco  central 
llama  la  atención  de  Enoc  que  pregunta  a  su  guía  Uriel:  (27,  1) 

"...¿Por  qué  esta  tierra  es  bendita  y  llena  de  árboles,  mien- 
tras el  barranco  de  en  medio  es  maldito?" 

La  respuesta  del  Angel  sólo  se  refiere  al  barranco:  (27,  2) 

"Este  maldito  valle  (barranco)  es  para  los  malditos  para 
siempre;  aquí  serán  reunidos  juntos  todos  los  malditos  que  pro- 
fieren con  sus  labios  palabras  indignas  contra  el  Señor,  y  de 
su  gloria  dicen  cosas  duras." 

Como  Charles  indica  comentando  esta  perícopa  (6),  el  autor  descri- 
be en  ella  el  monte  de  Sión  y  la  Gehena.  La  Santa  montaña  es  Sión,  la 
montaña  que  se  encuentra  a  su  Este  es  el  monte  de  los  Olivos,  y  la 
montaña  occidental,  menos  elevada,  se  encuentra  hoy  ocupada  por  los 
barrios  Yemin  Moshe  y  Talbiyeh.  Al  observar  las  curvas  de  nivel,  nos 
encontramos,  sin  embargo,  que  la  colina  occidental  es  más  elevada  que 
las  dos  anteriores,  contra  la  indicación  del  autor.  Pero  si  descendemos 
al  Cedrón  y  a  la  Gehena,  como  habría  hecho  tantas  veces  nuestro  autor, 
nos  explicamos  su  aparente  inexactitud :  La  Gehena  es  un  valle  mucho 

(5)  Consideramos  los  ce.  6-36  como  la  sección  más  antigua  de  Enoc;  corres- 
ponde su  composición  a  la  época  macabea,  cfr.  Bentzen,  A.,  Introduction  to  the 
oíd  Tcstamcnt  II,  213  y  Eowlet,  H.  H.,  The  Revelance  of  Apocalyjitic,  p.  77  s». 

(6)  Cfr.  Charles,  B.  H.,  The  Book  of  Enocht,  ad  locum. 
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más  abierto  que  el  Cedrón  y  menos  profundo.  Mirando  desde  los  restos 
de  Birket  el  Sultán  hacia  occidente  la  montaña  se  ve  muy  baja;  más 
baja  desde  luego  se  ve  la  colina  considerada  vulgarmente  como  Sión, 
pero  su  descripción  ya  ha  sido  hecha  desde  el  Cedrón  con  un  desnivel 
de  más  de  cien  metros. 

En  otras  dos  secciones  del  libro  de  Enoc  volvemos  a  encontrar  des- 
cripciones de  la  Gehena.  En  el  c.  90,  26  (7)  leemos: 

"Yo  vi  en  este  tiempo  un  como  abismo  que  se  abría  en  medio 
de  la  tierra,  lleno  de  fuego,  y  las  ovejas  eran  atadas,  halladas 
culpables  y  arrojadas  al  abismo,  donde  ardían.  Ahora  bien,  este 
abismo  se  encontraba  a  la  derecha  de  la  Casa  (del  Templo)." 

Con  este  párrafo  se  acaba  la  historia  metafórica  de  Israel,  una  de 
las  dos  visiones  que  constituyen  esta  sección  del  libro.  También  Char- 
les (8)  ve  en  esta  descripción  la  Gehena,  ya  que  los  semitas,  y  entre 
ellos  los  judíos  del  tiempo  de  nuestro  autor,  "se  orientaban"  para  indi- 
car los  lugares  que  describían.  Por  tanto  la  derecha  del  Templo  es  el 
Sur,  referencia  clara  a  la  segunda  parte  de  la  Gehena  que  se  dirige 
casi  exactamente  de  Oeste  a  Este. 

También  en  las  Parábolas  de  Enoc  se  describe  la  Gehena,  aunque 
más  sucintamente  (9)  :  En.  54,  I 

"Y  yo  miré  y  me  volví  hacia  otra  parte  de  la  tierra,  y  vi  allí 
un  profundo  valle  con  fuego  ardiente.  Y  ellos  (los  ángeles  del 
castigo)  llevaban  a  los  reyes  y  poderosos  y  los  arrojaban  al  pro- 
fundo valle." 

En  el  capítulo  anterior,  que  trata  del  Juicio  Final,  se  encuentra  el 
vidente  en  el  valle  del  Cedrón  (en  su  parte  considerada  como  valle  de 
Josafat  o  del  Juicio) ,  desde  donde  con  un  simple  movimiento  de  cabeza 
se  puede  ver  el  valle  de  la  Gehena  (10) . 

Todos  estos  pasajes  muestran  claramente  que  en  el  ambiente  judaico 
no  se  habla  de  la  Gehena  como  de  una  mera  ficción  literaria,  sino  del 

(7)  Según  Bentzen,  o.  c,  la  sección  que  nosotros  Llamamos  5.*  (ce.  83-90), 
data  de  una  época  anterior  al  año  63  a.  C.  Pfeiíter,  R.  H.  la  data  entre 
163  y  130  a.  O.  en  su  History  of  the  New  Testament  times. 

(8)  Cfr.  Charles,  R.  H.,  The  Boók  of  Enoch,  ad  locum. 

(9)  La  datación  de  las  parábolas  de  Enoc,  sección  4.*  según  nuestra  división 
del  libro  (ce.  37-71)  no  es  un  problema  resuelto.  Por  su  contenido  creemos  que  es 
más  bien  tardío,  pero  anterior  a  la  destrucción  del  Templo  en  70  d.  C.  Cfr.  por 
el  contrario  Bentzen,  o.  c.  p.  213,  que  lo  atribuye  a  un  tiempo  anterior  a  63  a.  C. 

(10)  Acaso  este  texto  explique,  en  conjunción  con  el  anteriormente  citado,  el 
pasaje  escatológico  de  Mt.  31  ss.  Si  el  juez  se  sienta  de  espaldas  a  Oriente  a  su 
derecha  se  encuentra  el  Templo  y  a  su  izquierda  la  Gehena. 
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lugar  concreto  de  dicho  valle.  Es  opinión  general  que  esta  ubicación 
se  basa  en  los  recuerdos  del  culto  preexílico  al  dios  del  Averno  que  se 
realizaba  en  dicho  lugar  (2  Reg.  23,  10;  Jer.  7,  31;  32,  35)  tal  como 
la  opinión  popular  lo  concebía  después  del  Destierro:  el  lugar  donde 
se  veneraba  a  dicha  divinidad  era  la  puerta,  o  la  boca  del  Infierno. 
Pero  acaso  no  sea  esta  la  única  razón.  Uno  de  los  mayores  tormentos 
de  los  condenador,  y  recíprocamente  uno  de  los  más  intensos  goces  de 
los  justos,  es  la  visión  de  quienes  están  separados  de  ellos  por  toda  la 
eternidad  en  su  suerte,  aunque  estén  muy  cerca  en  el  espacio.  Ahora 
bien,  la  literatura  apocalíptica,  y  en  general  la  apócrifa  sitúa  el  Pa- 
raíso en  el  Monte  Santo  de  Sión,  o  en  el  Templo,  luego  el  infierno  no 
puede  estar  lejos  del  Templo. 

i  Estado  provisional  o  definitivo? 

Si  consideramos  los  textos  aducidos  en  el  párrafo  anterior  a  la  luz 
de  su  contexto  nos  resulta  obvia  la  conclusión  de  que  la  Gehena  es  el 
lugar  de  castigo  subsiguiente  al  Juicio  Final. 

El  texto  aducido  de  la  primera  sección  de  Enoc.  27,  2,  nos  dice  de 
la  Gehena  que  es  el  lugar  reservado  a  los  malditos  para  siempre.  El 
sentido  del  adverbio  "siempre"  nos  es  explicado  por  la  alusión  a  los 
últimos  tiempos,  unas  líneas  más  tarde ;  y  sobre  todo  por  la  descrip- 
ción que  en  el  c.  22  se  nos  da  de  los  estados  intermedios,  en  la  que  se 
destaca  el  sentido  de  intermedio  con  la  mención  del  Juicio  en  los 
v.  11  y  14. 

El  contexto  de  En.  90,  26  es  suficientemente  claro :  la  visión  apoca- 
líptica de  la  historia  de  Israel  finaliza  con  este  capítulo,  y  sabemos  que 
es  característico  de  la  apocalíptica  terminar  la  historia  con  la  mención 
de  los  tiempos  escatológicos.  Además  en  el  mismo  texto  se  nos  presenta 
a  las  ovejas  como  "juzgadas"  en  general,  alusión  clara  al  Juicio  Final. 

Lo  mismo  podemos  decir  del  c.  54:  el  vidente  presencia  el  cumpli- 
miento de  la  sentencia,  descrito  el  Juicio  en  el  capítulo  anterior.  No- 
temos, de  pasada,  que  en  una  de  las  adiciones  noaíticas  de  esta  sección, 
c.  67,  6  ss.,  se  indican  las  oquedades  de  donde  brotan  las  aguas  ter- 
males del  SW.  del  Mar  Muerto  como  lugar  del  castigo  intermedio  de 
los  ángeles  rebeldes. 

Características  de  la  Gehena 

Definida  la  Gehena  como  el  lugar  de  castigo  definitivo,  podemos 
utilizar  sin  distinción  las  fuentes  que  hablan  de  ella  explícitamente, 
y  las  que  tratan  del  estado  eseatológico  de  castigo  sin  nombrarla,  para 
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determinar  sus  características,  es  decir,  las  penas  que  aflijirán  a  sus 
habitantes. 

Hemos  de  notar  que  hallamos  en  las  fuentes  matices  distintos  para 
describir  estas  penas.  Obedecen  estos  matices,  en  parte,  al  género  lite- 
rario y  al  ambiente,  pero  no  hay  que  olvidar  el  papel  que  puede  jugar 
la  imaginación  oriental  del  autor,  aunque  sea  difícil  de  determinar. 

Una  de  las  penas  fundamentales  que  caracteriza  el  estado  definitivo 
de  castigo,  a  la  que  hemos  aludido  anteriormente  y  veremos  detenida- 
mente a  continuación,  es  la  privación  de  los  bienes  inherentes  al  estado 
de  premio.  Por  tanto,  insertamos  aquí  una  descripción  esquemática 
de  dicho  estado  de  premio,  antes  de  analizar  detalladamente  las  fuentes 
para  deducir  los  elementos  constitutivos  de  la  Gehena. 

En  la  literatura  apócrifa  el  estado  de  premio  recibe  varios  nombres, 
como  Siglo  venidero  (11),  Paz,  etc.  Aunque  estos  apelativos  indiquen 
distintos  aspectos  de  la  era  escatológica,  los  autores  los  utilizan  gene- 
ralmente como  sinónimos.  Sin  embargo  los  calificativos  de  Jardín  de 
los  Justos,  o  Paraíso,  y  Reino  de  Dios  expresan  de  una  forma  precisa 
el  aspecto  individual  y  colectivo,  respectivamente,  del  estado  de  premio. 

La  Felicidad  de  que  gozarán  los  habitantes  de  la  tierra  en  el  tiem- 
po de  la  Paz,  es  considerada  por  los  judíos  como  un  volver  a  las  edades 
de  oro  de  la  Humanidad.  Ahora  bien,  en  la  Historia,  tal  como  nos  la 
presentan  los  libros  apócrifos,  y  en  general  toda  la  literatura  judía, 
encontramos  dos  edades  de  oro,  el  Paraíso  y  el  Desierto,  edad  de  oro 
del  individuo  y  de  la  Comunidad,  que  son  los  tipos  de  la  edad  veni- 
dera en  su  doble  aspecto  de  individual  y  colectiva.  De  este  doble  as- 
pecto nos  concretamos  aquí  a  estudiar  el  individual,  por  quedar  el 
colectivo  fuera  de  nuestro  alcance. 

Tres  son  los  bienes  fundamentales  a  que  podían  reducirse  todos 
los  beneficios  de  que  gozaban  los  primeros  padres  en  el  Paraíso  (12)  : 
Vida  sin  muerte,  Verdad  sin  engaño,  y  la  Luz  que  resplandecía  en  sus 
cuerpos.  A  estos  mismos  términos  podemos  también  reducir  todos  los 
beneficios  cuyo  goce  constituirá  el  Paraíso  eterno  (13) . 

La  Vida  de  los  justos  después  del  Juicio  Final  consistirá  en  el  goce, 
en  estado  sumo,  de  todos  los  bienes  que  de  ella  se  deriva;  en  particular 
se  destacan:  la  ausencia  de  dolor,  tanto  espiritual  como  material,  su 
eternidad,  la  purificación  del  corazón,  liberación  del  pecado  y,  sobre 
todos  ellos,  la  comunión  con  Dios. 

(11)  Cfr.  Frey,  J.  B.,  a.  1.  p.  133. 

(12)  Nos  servimos  para  hacer  esta  síntesis  del  estado  definitivo  de  premio  de 
las  fuentes  esenias  en  especial  1Q  S  y  1Q  H. 

(13)  Para  un  mayor  detalle  de  los  componentes  del  estado  definitivo  de  pre- 
mio cfr.  Volz,  P.,  o.  1.  p.  359  ss.  y  380  ss. 
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La  posesión  de  la  Verdad,  o  Sabiduría  será  completa,  destacándose 
como  primera  consecuencia  la  liberación  de  todo  engaño.  Probable- 
mente en  esta  sección  hay  que  incluir  la  compañía  fraternal  de  los 
espíritus  sabios  o  avisados  (14). 

La  Luz  o  Gloria  de  Adán  será  concedida  a  los  Justos.  Notemos  que 
Moisés,  el  hombre  que  comenzó  a  participar  de  los  bienes  escatológicos, 
gozaba  de  ella  al  bajar  de  la  Santa  Montaña,  y  los  hombres  que  no  se 
encontraban  en  sus  circunstancias  no  podían  mirarle.  De  la  misma 
forma  los  habitantes  de  la  Gehena  no  podrán  dirigir  sus  miradas  a  los 
rostros  de  los  Justos.  En  algunas  fuentes  esta  Luz  recibe  el  nombre  de 
vestido  de  gloria,  o  de  Adán.  Como  el  primer  hombre  cubierto  de  su 
gloria  estaba  al  abrigo  de  todos  los  peligros,  contra  los  cuales  defiende 
el  vestido,  así  también  los  justos  en  la  era  escatológica  recubiertos  de 
su  gloria  no  sentirán  vergüenza  o  frío  a  causa  de  su  desnudez;  ya  que 
ésta  será  gloriosa  y  resplandecerá  en  una  eterna  primavera  iluminada 
por  Dios  y  su  Mesías. 

Análisis  de  las  fuentes 
a)    en  el  Libro  de  Enoc 

Sección  1.a  (c.  6-36) 

En.  27,  2  "...  este  maldito  lugar  es  para  los  malditos  para 
siempre". 

22,  11  "...  Hasta  el  día  grande  del  Juicio  y  Castigo  y  tortura 
de  los  ultrajadores  y  vergüenza  para  sus  almas". 

10,  6  "...  Y  en  el  gran  día  del  Juicio,  él  (Azael,  el  ángel  preva- 
ricador) será  arrojado  al  fuego"  (15). 

13,  2  "Mitigación,  intercesión  y  compasión  no  te  será  otor- 
gada." 

16,  2  "Diles... :  vosotros  no  tendréis  Paz." 

Tan  sólo  un  texto  de  esta  sección,  el  ya  conocido  27,  2,  nos  habla 
del  estado  definitivo  de  castigo  de  los  hombres;  pero  encontramos  dos 
series  de  textos  auxiliares;  el  del  c.  22,  que  al  hablar  del  estado  inter- 
medio nos  da  alguna  característica  diferencial  del  definitivo,  y  los  que 
describen  el  castigo  eterno  de  los  ángeles  (10,  6;  13,  2  y  16,  2). 

Las  penas  que  aquejan  a  los  condenados  son,  ante  todo,  eternas, 
sin  posibilidad  de  redención  o  mitigación.  Estas  penas  son  de  carácter 
objetivo,  como  la  privación  de  la  Paz,  es  decir  de  la  Bienaventuranza, 

(14)  Creemos  que  "ángeles  avisados"  es  la  traducción  más  fiel  dep^tVClinij 

(15)  Cfr.  también  En.  10,  13  y  passim  en  6-16. 
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y  de  orden  subjetivo  como  los  tormentos  o  torturas  que  se  pueden 
referir  al  alma  tal  Ja  vergüenza,  y  al  cuerpo  como  el  ser  arrojados  al 
fuego  (16).  No  nos  atrevemos  a  considerar  la  imposibilidad  de  la  reden- 
ción como  una  forma  de  castigo  espiritual,  ya  que  no  se  dice  expresa- 
mente, aunque  el  texto  parece  más  bien  sugerirlo. 

Sección  3.'  (c.  91-104) 

En  92,  5  "el  pecador  perecerá  en  las  Tinieblas  para  siempre, 
y  no  será  visto  a  partir  de  este  día  (el  día  del  Juicio)". 

98,  3  "...  Con  vergüenza  y  con  carroña  y  gran  depresión  de  sus 
espíritus  serán  arrojados  al  homo  del  fuego." 

98,  10  "...  no  esperéis  vivir...  no  conoceréis  perdón...  porque  es- 
táis preparados  para  el  día  del  Gran  Juicio  y  el  día  de  la  tribula- 
ción 3T  vergüenza  de  vuestras  almas". 

98,  11  "...  no  tendréis  paz". 

99,  11  "...  porque  vosotros  seréis  destrozados  en  el  Sheol"  (17). 

99,  12  "...  porque  seréis  consumidos". 

100,  8  "...  y  no  habrá  allí  nadie  que  os  ayude". 

103,  7  "Sabed  vosotros  que  sus  almas  serán  hechas  descender 
al  Sheol,  y  ellos  serán  desgraciados,  y  grande  será  su  tribula- 
ción, y  con  tinieblas  y  cadenas,  y  un  fuego  abrasador  a  donde 
es  dolorosa  la  condenación  entrarán  sus  espíritus,  y  allí  será 
dolorosa  la  condenación  por  todas  las  generaciones  de  la  tierra. 
¡Ay  de  vosotros,  porque  no  tendréis  paz!"  (18). 

1  .a  negación  de  la  Paz  o  goce  de  la  bienaventuranza  es  descrita  como 
una  total  destrucción,  que  tiene  lugar  en  el  Sheol:  los  pecadores  des- 
pués del  juicio  serán  "como  si  no  hubieran  existido".  Estas  expresiones 
sin  embargo  son  metafóricas,  y  nos  revelan  un  influjo  helenístico,  como 
aparece  a  simple  vista.  En  efecto,  en  el  último  texto,  103,  7,  se  nos 
explica  la  destrucción  en  el  Sheol  como  una  condenación  dolorosa  que 
durará  cuanto  las  generaciones  de  la  tierra.  La  imposibilidad  de  re- 
dención es  expresada  con  la  ausencia  de  quienes  les  puedan  ayudar. 

Las  consecuencias  espirituales  de  dicho  estado  son,  ante  todo,  la 
vergüenza  y  el  amilanamiento  de  sus  espíritus.  ¿Es  debido  este  amila- 
namiento  al  saberse  sin  perdón? 

Las  consecuencias  de  orden  material,  aunque  en  esta  sección  se 
niega  la  resurrección,  son :  ser  encadenados,  privados  de  la  luz  y  arro- 
jados a  las  Tinieblas,  y  al  fuego  destructor,  en  compañía  de  la  carroña. 

(16)  Notemos,  sin  embargo,  que  aquí  son  los  ángeles,  a  quienes  se  anuncia 
el  castigo  del  fuego. 

(17)  La  mención  del  Sheol  en  la  literatura  apócrifa  la  consideramos  como 
un  arcaísmo,  querido  o  no  por  el  autor,  para  indicar  el  estado  de  castigo. 

(18)  Cfr.  también  toda  la  pericopa.  En.  98,  9-99,  14  y  los  ce.  102-104. 
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Sección  4.a  (parábolas  de  Enoc)  (c.  37-71). 

Eu.  38,  3  ss.  "...  Entonces  serán  juzgados  los  pecadores  y 
los  impíos  alejados  de  la  presencia  del  justo  y  elegido,  y  desde 
este  tiempo  el  que  posee  la  tierra  ya  no  será  poderoso  y  exal- 
tado, y  no  podrá  sostener  la  mirada  del  santo,  porque  el  Señor 
de  los  Espíritus  ha  hecho  aparecer  su  Luz  en  la  faz  del  santo  y 
justo  y  elegido." 

41,  2-9  {19)  "...  y  mis  ojos  vieron  allí  cómo  los  pecadores 
que  habían  negado  el  nombre  del  Señor  de  los  Espíritus  eran 
arrojados  de  allí,  y  expulsados  fuera,  y  no  podían  habitar  allí 
por  el  castigo  que  procedía  del  Señor  de  los  Espíritus  (...)  por- 
que ningún  ángel  o  potestad  puede  oponerse  ya  que  El  establece 
un  Juez  para  todos  ellos,  y  éste  les  juzga  delante  de  El"  (20). 

45,  2  "Ellos  no  subirán  al  Cielo,  ni  vendrán  a  la  tierra- 
son  preservados  así  para  el  día  del  sufrimiento  y  la  tribulación." 

45,  6  "pero  a  los  pecadores  les  amenazará  el  Juicio,  de  for- 
ma que  los  destruiré  de  la  faz  de  la  tierra". 

46,  4  "El  Hijo  del  Hombre  que  tú  has  visto,  despertará  a 
los  reyes  de  la  tierra  de  sus  lechos  y  a  los  poderosos  de  sus 
tronos,  y  soltará  los  frenos  de  los  fuertes  y  convertirá  en  polvo 
los  dientes  de  los  pecadores." 

46,  6  "El  hará  que  bajen  su  semblante  los  fuertes  y  que  la 
vergüenza  los  cubra;  oscuridad  será  su  morada,  y  gusanos  su 
yacija,  y  no  tendrán  esperanza  de  alzarse  de  sus  lechos,  porque 
no  exaltaron  el  nombre  del  Señor  de  los  espíritus." 

48,  8-10  "En  estos  días  los  reyes  de  la  tierra  y  los  fuertes 
que  poseen  la  tierra  estarán  cabizbajos  por  la  obra  de  sus  ma- 
nos, porque  en  el  día  de  su  angustia  y  aflicción  no  serán  sal- 
vados. Y  yo  los  entragaré  en  las  manos  de  mis  elegidos;  como 
la  paja  en  el  fuego  y  el  plomo  en  el  agua,  así  ellos  arderán  ante 
la  faz  del  santo  y  serán  sumergidos  ante  el  justo,  y  no  se  en- 
contrará jamás  su  huella.  En  el  día  de  la  aflicción  quedarán  en 
la  tierra,  porque  caerán  y  no  se  levantarán,  y  no  habrá  quién 
los  tome  en  sus  manos  y  los  levante." 

53,  2  "...  perecerán  ante  la  faz  del  Señor  de  los  Espíritus,  y 
serán  expulsados  de  la  faz  de  la  tierra  para  siempre". 

63,  10  s.  "Ellos  dirán  (los  pecadores) :  Nuestras  almas  están 
saciadas  con  las  riquezas  injustas  (mammona  iniquitatis),  pero 
éstas  no  nos  librarán  de  bajar  a  la  llama  de  dolor  del  Sheol. 
Y  a  continuación  sus  semblantes  serán  henchidos  de  oscuridad 


(19)  Notemos,  con  CnARLES,  que  los  vv.  3-8  son  una  interpolación. 

(20)  Martín,  F.  en  Livre  d'Henoch  (1906)  traduce  "porque  ningún  Ángel 
los  detiene  (los  pecadores),  ni  potencia  les  puede  retener,  porque  el  juez  les  ve  a 
todos,  y  les  juzga  delante  de  El  (Dios)",  p.  90. 
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ante  el  Hijo  del  Hombre,  y  serán  expulsados  de  su  presencia  y 
la  espada  permanecerá  entre  ellos  ante  sus  ojos"  (21). 

En  esta  sección  se  nos  dice  reiteradamente  que  los  pecadores  serán 
destruidos,  que  perecerán  ante  la  faz  de  Dios,  del  Mesías  o  de  los  jus- 
tos. Pero  en  todas  estas  citas,  y  en  especial  en  53,  2,  se  nos  explica  en 
qué  consistirá  este  perecer  que  durará  siempre:  en  ser  arrojados  de 
la  Tierra  donde  morarán  los  justos  con  el  Señor  de  los  Espíritus. 
Esta  expulsión  del  lugar  del  goce  eterno  es  definitiva,  ya  que  se  nos 
dice  claramente  que  no  habrá  quien  los  pueda  levantar;  que  ni  los 
mismos  ángeles  pueden  oponerse  al  Juicio;  y  la  razón  la  encontramos 
en  la  injusticia  de  sus  obras.  Notemos  de  pasada  que  las  riquezas  no 
pueden  impedir  el  castigo. 

La  expulsión  de  los  pecadores  es  tal  que  ni  a  los  justos  podrán  mi- 
rar. Probablemente  la  mención  de  la  espada  "entre  ellos"  (o  "delante 
de  su  faz",  como  traduce  Martín),  es  una  alusión  a  la  espada  del  ángel 
que  impide  el  acceso  a  este  nuevo  Paraíso,  como  en  Gn.  3,  24,  aunque 
el  texto  no  es  del  todo  claro.  La  Luz  que  resplandece  en  sus  semblan- 
tes es  la  razón  por  la  que  no  podrán  sostener  la  mirada  del  justo. 

En  46,  6  aparece  la  carencia  de  esperanza  correspondiente,  en  el 
orden  subjetivo,  a  la  irremisibilidad  del  estado  de  castigo.  La  ver- 
güenza, descrita  como  un  encontrarse  habitual  con  la  cabeza  baja, 
es  en  gran  parte  debida  a  sus  obras.  Notemos  la  fuerza  de  la  vergüenza 
en  los  pecadores  aquí  personalizados  en  Reyes  y  poderosos. 

Las  penas  de  carácter  material  son  el  fuego  y  las  tinieblas,  sobre 
las  que  se  insiste  repetidas  veces  con  imágenes  llenas  de  vigor. 

En  c.  46  hallamos  dos  indicaciones  extrañas :  la  rotura  de  los  frenos 
y  el  romperse  los  dientes,  que  pueden  relacionarse  con  Is.  14,  11 ;  Sal.  3, 
8;  58,  7.  Podrían  interpretarse  de  esta  forma:  dejados  los  poderosos 
de  la  mano  de  Dios,  ellos  mismos  como  caballos  desbocados  se  estrella- 
rán y  precipitarán  a  su  perdición;  alusión  a  su  castigo  anterior  al 
Juicio  o  a  las  consecuencias  que  después  de  juzgadas  tengan  sus  ac- 
ciones no  domeñadas  por  los  preceptos  divinos.  ¿Es  un  atisbo  del  "cru- 
jir de  dientes"  neotestamentario  ? 

La  alusión  a  los  gusanos,  sacada  de  la  muerte  material,  tiene  su 
fuerza  en  la  antítesis  de  los  lujosos  lechos  de  los  reyes,  a  quienes  se 
refiere  en  el  inmediato  contexto. 


(21)    Cfr.  también  38,  2;  45,  6;  54,  1;  62,  2.  10;  63,  6. 


[13] 


92 


VICENTE  VILAR,  PBRO. 


Sección  5.a  (c.  83-90). 

Un  solo  texto,  el  ya  conocido  de  90,  26,  nos  habla  de  la 
Gehena;  y  de  ella  nos  dice  que  es  un  abismo  lleno  de  fuego  donde 
arden  los  pecadores. 

Sección  7.a  (c.  5)  (22). 

En.  5,  4-7  "Vosotros,  duros  de  corazón,  no  encontraréis  paz. 
Y  por  eso  execraréis  vuestros  días,  y  los  años  de  vuestra  vida 
serán  perdidos,  pero  los  años  de  vuestra  destrucción  serán  mul- 
tiplicados en  eterna  maldición,  y  no  hallaréis  perdón;  y  en  dichos 
días  vuestro  nombre  será  considerado  como  una  eterna  execración 
por  todos  los  justos  y  os  execrarán  a  vosotos,  pecadores...;  para 
vosotros  será  siempre  la  execración." 

El  estado  de  castigo  es  descrito  en  este  pasaje  con  el  nombre  de 
execración  o  maldición,  con  el  que  juega  el  autor  considerándolo  como 
estado  objetivo  y  como  reacción  subjetiva :  ellos  se  unirán  a  los  justos 
que  les  maldicen  execrándose  a  sí  mismos.  Se  recuerda  la  conocida  ca- 
lificación de  destrucción,  pero  claramente  se  ve  que  no  se  trata  de 
un  aniquilamiento  ya  que  se  habla  de  los  años  de  la  misma,  y  se  la 
hace  sinónima  de  la  execración.  Además  de  la  eternidad  del  castigo  se 
indica  su  aspecto  de  irremisible.  La  mención  de  la  Paz  en  este  contexto 
arguye,  con  suficiente  claridad,  que  se  toma  la  palabra  como  sinónima 
del  estado  de  Bienaventuranza,  opuesto  al  de  execración. 

Sección  8.'  (e.  108)  (23). 

En.  108,  3  "...  porque  sus  nombres  (de  los  pecadores)  se- 
rán borrados  del  libro  de  la  Vida,  y  de  los  libros  santos,  y  su 
descendencia  será  destruida  para  siempre  y  sus  espíritus  con- 
denados a  muerte,  y  gritarán  y  se  lamentarán  en  un  lugar  que 
es  un  basto  desierto,  y  arderán  en  fuego..." 

108,  14  "Y  ellos  (los  justos)  verán  arrojar  a  las  tinieblas  a 
quienes  en  ellas  nacieron." 

108,  15  "Pero  los  pecadores  les  verán  (a  los  justos)  brillar 
y  gritarán,  y  ellos  irán  a  donde  los  días  y  las  estaciones  les 
están  prescritos  para  siempre"  (24). 

(22)  Los  autores  dudan  sobre  la  datación  de  este  capítulo,  cuya  doctrina 
escatológica  es  bastante  sencilla,  pero  parece  ser  más  tardío  que  las  secciones  an- 
teriormente citadas.  Cfr.  Bentzen,  o.  c.  a.  1.  y  Eowlet,  o.  c. 

(23)  Este  capítulo,  resumen  y  colofón  de  la  obra,  data  seguramente  de  la 
época  de  la  recopilación  de  las  fuentes.  Creemos  que  está  influenciado  por  las 
ideas  esenias,  por  tanto  es  de  origen  judío  y  seguramente  entre  el  reinado  do 
Herodes  y  la  caída  de  Jerusalén. 

(24)  Cfr.  también  En.  108,  5. 
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En  esta  sección  se  sitúa  el  castigo  fuera  de  la  tierra,  en  un  lugar 
desierto.  Los  condenados  son  privados  de  la  Vida,  al  quedar  borrados 
sus  nombres  de  los  libros  celestes.  Vuelve  a  considerarse  el  castigo 
como  una  destrucción,  como  una  muerte,  que  alcanzará  también  a  su 
descendencia,  alusión  clara  a  la  maldición  tan  corriente  en  el  Antiguo 
Testamento.  La  muerte  parece  que  quiere  indicar  que  sus  tormentos 
serán  semejantes  a  los  de  los  condenados  a  muerte.  Más  que  las  carac- 
terísticas del  castigo  (ver  brillar  a  los  justos,  fuego  y  tinieblas) ,  es  inte- 
resante esta  sección  por  reflejar  la  reacción  de  dichas  penas  en  los 
condenados:  gritarán  y  se  lamentarán. 

b)    en  el  libro  de  los  Jubileos  (25) 

Jub.  2,  27  "...  y  quienquiera  que  en  él  (el  sábado)  biciera 
cualquier  trabajo,  morirá  eternamente". 

7,  29  "El  impío  irá  al  Sheol,  al  lugar  de  condenación  des- 
cenderá, a  las  tinieblas  de  la  fosa  será  arrojado." 

9,  15  "...  basta  el  día  del  Juicio,  en  que  el  Señor  Dios  le 
juzgará  con  la  espada  y  con  el  fuego". 

24,  31  s.  "Y  sin  embargo  ella  (su  descendencia)  bajará  al 
Sheol,  donde  su  condenación  serán  grande,  donde  no  tendrá  Paz... 
porque  a  eterna  maldición  marcharán." 

30,  22  "...  serán  recordados  como  adversarios  en  las  tablas 
celestes  y  serán  borrados  del  libro  de  la  Vida". 

36,  10  "Pero  en  el  día  de  la  turbación,  execración  e  ira,  con 
fuego  devorante,  como  quemó  a  Sodoma,  así  quemará  El  su  tie- 
rra, su  ciudad  y  todas  las  cosas  de  él;  y  él  será  borrado  del  libro 
de  la  disciplina  de  los  hijos  de  los  hombres,  y  no  será  recordado 
en  el  libro  de  la  Vida,  sino  en  aquel  que  está  destinado  para 
destrucción,  y  morirá  con  execración  eterna"  (26). 

Los  libros  celestes  que  encontramos  en  En.  108,  se  nos  presentan 
ya  en  los  Jubileos,  y  con  mayor  riqueza.  Pero  creemos  que  tan  sólo  se 
trata  de  dos  libros  distintos,  el  de  la  Vida  y  el  de  la  Muerte,  con  dis- 
tintos apelativos.  El  interés  de  dichos  libros  se  refiere  más  al  Juicio 
que  a  la  Gehena. 

La  condenación,  que  será  grande  es  considerada  como  una  muerte 
eterna,  o  destrucción,  que  influye  la  carencia  de  la  Paz.  Los  condena- 


os) Todos  los. autores  están  concordes  en  la  datación  del  libro  de  los  Jubi- 
leos como  anterior  al  55  a.  C,  y  hoy  parece  general  la  opinión  de  que  es  de  época 
niacabaica.  Cfr.  Bentzen  y  Eowley,  o.  1. 

(26)    Cfr.  también  Jub.  22,  22  y  24,  30. 
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dos  reciben  el  calificativo  de  adversarios,  opuesto  al  de  amigos,  con  el 
que  se  indica  que  son  privados  de  los  beneficios  que  corresponderán  a 
los  amigos.  Por  esta  razón  la  suerte  de  los  impíos  es  considerada  como 
maldición  o  execración. 

Poco  nos  dicen  los  Jubileos  de  las  repercusiones  subjetivas  del  cas- 
tigo. Tan  sólo  se  mencionan  el  fuego  y  las  tinieblas. 

c)    en  los  Testamentos  de  los  XII  Patriarcas  (27) 

Test.  Rub.  5,  5  "...  porque  cada  mujer  que  practica  estas  astu- 
cias ha  sido  reservada  para  eterno  castigo". 

Test.  Lev.  18,  10  "Y  él  abrirá  las  puertas  del  Paraíso  y  alejará 
la  espada  amenazadora  contra  el  hombre  (¿Adán?)." 

Test.  Jud.  25,  3  "Y  ya  no  habrá  allí  espíritu  de  engaño  de 
Beliar,  porque  será  arrojado  al  fuego  para  siempre." 

Test.  As.  6,  5  "Porque  cuando  el  alma  parte  inquieta  (se  separa 
del  cuerpo)  es  atormentada  por  el  espíritu  malo,  al  cual  sirvió  en 
deseos  y  obras  malas." 

Test.  Zab.  10,  3  "Pero  sobre  los  impíos  hará  venir  el  Señor 
fuego  eterno  que  los  destruirá  por  generaciones  de  generaciones." 

Test.  Ben.  10,  8  "Entonces  todos  los  hombres  resucitarán, 
unos  para  gloria,  otros  para  vergüenza,  pues  el  Señor  juzga..."  (28). 

El  castigo  es  también  calificado  en  nuestro  libro  como  destrucción 
eterna. 

Probablemente  la  resurrección  de  los  impíos  tan  claramente  afir- 
mada en  este  libro  no  procede  de  sus  fuentes  judías,  sino  del  redactor 
cristiano. 

Entre  las  características  del  castigo  debe  destacarse  la  forma  de  ser 
atormentados  los  condenados  por  los  espíritus  malos,  en  oposición  a  la 
grata  compañía  de  los  espíritus  buenos,  de  que  gozarán  los  justos. 
Como  el  espíritu  de  engaño  de  Beliar  será  arrojado  al  fuego,  así  serán 
consumidos  por  el  fuego  quienes  se  dejaron  guiar  por  él. 

Hemos  citado  el  texto  de  Lev.  18,  por  ayudar  a  interpretar  la  espa- 
da de  que  se  habla  en  otros  textos.  Notemos  que  probablemente  el  texto 
está  retocado,  ya  que  atribuye  al  Mesías  el  privilegio  de  abrir  el  Pa- 
raíso, pero  concuerda  con  4  Esd.  7,  36  en  el  hecho  de  la  apertura. 


(27)  Jonge,  M.  De,  en  su  libro  The  Testamenta  of  Twelve  Patriarchos  de- 
muestra el  origen  cristiano  del  conjunto,  aunque  admite  el  uso  de  fuentes  judias 
precristianas.  Como  en  su  doctrina  escatológica  concuerda  con  las  otras  fuentes 
judias  nos  hemos  permitido  utilizarlo  en  cuanto  exponente  de  dichas  fuentes. 

(28)  Cfr.  también  Test.  Lev.  4,  1  y  Test.  Gad.  7,  5. 
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d)  en  los  Salmos  de  Salomón  (28  bis) 

Sal.  2,  31  "Y  hace  descender  al  orgulloso  sin  honor  a  la  eterna 
destrucción  porque  no  le  conoció." 

2,  34  "De  forma  que  El  distingue  entre  justos  y  pecadores  y 
retribuirá  a  los  pecadores  eternamente  según  sus  obras". 

2,  35  "...  Pagando  al  pecador  por  lo  que  le  hizo  al  justo". 

15,  4  "...  (al  justo)  no  le  hará  temblar  el  maligno,  la  llama  del 
fuego  y  la  ira  contra  los  injustos  no  le  alcanzará". 

15, 10  "Y  la  herencia  de  los  pecadores  es  destrucción  y  tinieblas, 
y  sus  iniquidades  les  perseguirán  en  el  Sheol,  allí  abajo"  (29). 

El  género  literario  de  los  Salmos  sugiere  al  autor  el  uso  de  formas 
consagradas  en  los  salmos  canónicos,  aunque  les  dé  un  contenido  nuevo. 
Junto  a  la  mención  del  Sheol,  encontramos  insistentemente  la  califica- 
ción de  destrucción  de  los  pecadores,  la  cual  es  su  herencia  ¡  a  ella  son 
hechos  descender,  y  será  tal  que  ni  su  memorial  (tumba)  será  hallado. 
Desde  luego,  esta  destrucción  o  castigo  es  eterna.  Su  castigo  es  justo 
en  cuanto  responde  a  las  obras  de  los  pecadores.  Notemos  que  se  habla 
explícitamente  de  las  obras  contra  la  caridad  o  relacionadas  con  el 
prójimo.  La  justicia  vindicativa  es  traducida  en  griego  por  ira. 

Las  almas  de  los  pecadores  serán  perseguidas  por  sus  obras  en  el 
infierno.  Además  de  su  remordimiento  se  menciona  la  pérdida  del 
honor. 

Los  castigos  de  orden  material  son  las  tinieblas  y  el  fuego. 

e)  en  los  Esenios  (29  bis). 

Flavio  Josefo  en  su  descripción  de  las  "sectas  filosóficas"  de  los 
judíos,  tanto  en  Ant.  XVIII,  18  como  en  Bell.  II,  154  ss.,  afirma  que 
los  esenios  tienen  muy  arraigada  la  creencia  en  la  inmortalidad  del 
alma  y  en  la  retribución  después  de  la  muerte,  de  forma  que  no  dudan 
de  entregar  su  vida,  y  se  esfuerzan  en  practicar  la  justicia.  Creemos 
que  a  estas  sucintas  notas  debemos  reducir  la  aportación  del  célebre 
autor  judío,  ya  que  el  público  a  que  se  dirige  y  el  calificativo  de  "filóso- 
fos" que  da  a  los  esenios  le  hacen  colorear  su  descripción  con  unos 
detalles  que  son  impropios  de  estas  comunidades  de  amantes  del  De- 

(28  bis)  Cfr.  para  su  datación  Bentzen,  o.  1.  I,  239,  que  se  muestra  muy 
reservado  en  la  adjudicación  de  una  fecha  al  conjunto.  Probablemente  son  ante- 
riores a  la  era  cristiana. 

(29)    Cfr.  también  Sal  Salom.  3,  10;  9,  5;  13,  11;  14,  9  y  15,  12. 

(29  bis)  Cfr.  Van  dek  Ploeg,  J.,  L 'immortalité  de  l'homme  d'aprés  les  textes 
de  la  Mer  Morie  en  V.  T.  2  (1952)  171-175;  Delcor,  M.,  L'Eschatologie  des  docu- 
menta de  Khirbeth  Qumran  en  Eev.  Se.  Reí.  26  (1952)  362-386  y  Dubarle,  A.  M., 
Une  sowce  du  livre  de  la  Sagesset  en  Rev.  Se.  Ph.  et  Th.  37  (1953)  425  ss. 


[17] 


96 


VICENTE  VILAR,  PBBO. 


sierto  y  celosos  conservadores  de  la  tradición  judía;  así  nos  lo  con- 
firman el  ya  conocido  Documento  de  Damasco  y  los  documentos  recien- 
temente descubiertos  en  Qumran.  Notemos  que  en  otras  ocasiones  el 
mismo  autor  atribuye  doctrinas  platónico-estoicas  a  comunidades  he- 
breas, como  en  Bell.  VII,  340  s. 

Prescindimos  de  las  aportaciones  de  Filón,  pues  no  menciona  en  sus 
descripciones  de  los  esenios  sus  creencias  sobre  el  más  allá,  por  no  refe- 
rirse al  tema  que  trata  cuando  cita  el  ejemplo  de  dichas  comunidades. 

Osamos,  aunque  sea  prematuro  por  no  haberse  publicado  todos  los 
documentos  de  la  cueva  1  y  ninguno  de  las  demás,  hacer  un  breve  aná- 
lisis de  sus  ideas  escatológicas  en  lo  que  a  las  características  de  la 
Gehena  se  refiere. 

Los  textos  que  consideramos  como  peculiares  de  este  núcleo  judío, 
cuya  vida  fluye  con  una  sola  interrupción  desde  los  tiempos  asmoneos 
hasta  la  destrucción  del  Templo,  no  son  ricos  en  ideas  escatológicas; 
pero  hemos  de  advertir  que  además  del  volumen  arameo,  todavía  no 
publicado,  que  es  ciertamente  apocalíptico,  han  sido  hallados  muchos 
fragmentos  de  obras  de  este  género  literario  (30),  que  testifican  la 
importancia  que  tenía  la  Vida  del  más  allá  en  la  comunidad  que  a  sí 
misma  se  llamaba  eterna. 

Manual  de  Disciplina  (31) 

1Q  S.  L  9  s.  "...  para  amar  a  todos  los  hijos  de  la  Luz,  a  cada 
uno  según  su  rango  en  el  consejo  de  Dios,  y  odiar  a  todos  los  hijos 
de  las  Tinieblas,  a  cada  uno  según  su  culpabilidad  en  (provocar)  la 
venganza  de  Dios". 

2,  7  ss.  "Maldito  seas,  y  no  halles  misericordia,  porque  tus  obras 
son  tinieblas;  pese  sobre  ti  la  maldición  del  infortunio  del  fuego 
eterno ;  Dios  no  te  escuche  en  tu  clamor,  ni  condone,  olvidando,  tus 
pecados.  Aparezca  el  rostro  de  su  ira  para  vengarse  de  ti.  No  haya 
para  ti  Paz." 

2,  14  ss.  "Perezca  su  espíritu,  el  sediento  lo  mismo  que  el  sa- 
ciado, sin  perdón.  La  ira  de  Dios  y  sus  celosos  juicios  se  encien- 
dan contra  él  para  eterno  exterminio...  Caígale  en  suerte  la  com- 
pañía de  los  malditos  para  siempre." 

3,  3  "impureza  será  el  rédito  de  su  conducta". 

3,  14  "...(para  que  enseñe  lo  referente  a)  la  visita  de  supli- 
cios para  unos  y  el  tiempo  de  la  Paz  para  los  otros". 

(30)  Véase  la  lista  en  De  Vaux,  R.,  Bapport  praelimvnavre  de  l'exploration 
de  la  región  de  Qumran,  en  E.  B.  60  (1953)  553  ss.  y  en  Vermés,  G.,  Les  ma- 
nuscrits  du  Désert  de  Juda,  p.  30  8. 

(31)  En  las  citas  de  los  documentos  de  Qumran  seguimos  las  normas  del 
P.  De  Vaux  en  B.  B.  60  (1953)  88  ss. 
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4,  1  "y  sus  caminos  odia  eternamente". 

4,  6  ss.  "Con  las  bendiciones  que  duran  para  siempre...  pero 
éste  es  el  castigo  para  todos  los  que  siguen  sus  consignas:  gran- 
de aflicción  en  manos  de  todos  los  ángeles  de  perdición,  ruina 
eterna  por  la  ira  vehemente  del  Dios  de  las  venganzas,  temblor 
eterno,  injuria  sin  fin  y  aniquilamiento  ignominioso  en  el  fuego 
de  las  regiones  tenebrosas.  Y  todas  sus  edades  y  generaciones 
en  aflicción  y  llanto  en  la  desgracia  de  las  amarguras  en  la 
ruina  de  las  tinieblas  hasta  su  destrucción,  sin  que  quede  resto 
ni  escape." 

5,  12  "...  y  hacerse  objeto  de  grandes  castigos  hasta  el  ex- 
terminio eterno". 

8,  6  s.  "...  Para  conseguir  que  a  los  impíos  se  les  pague  con 
su  misma  moneda"  (32). 

Documento  de  Damasco  (33). 

D.  D.  1,  17  "para  que  ellos  (la  congregación  de  los  traido- 
res) sean  alcanzados  por  las  maldiciones  de  la  Alianza,  y  entre- 
gados a  la  espada  vengadora". 

2,  1  "Pero  la  cólera  de  Dios  se  inflamó  contra  su  congrega- 
ción (de  los  traidores),  aniquilando  su  multitud,  y  sus  obras  fue- 
ron impureza  a  Sus  ojos." 

2,  5  ss.  "Pero  fuerza,  poder  y  gran  irritación  con  llamas  de 
fuego  hay  en  El — todos  los  ángeles  de  destrucción — contra  los 
que  se  apartan  del  camino  y  abominan  el  precepto;  no  habrá 
para  ellos  resto  ni  escape." 

2,  17  a  3,  12  resume  la  historia  de  las  iniquidades  de  los  pe- 
cadores, y  la  consiguiente  reacción  divina  que  es  presentada  en 
forma  de  destrucción,  aniquilamiento,  o  entrega  a  la  espada. 
Los  ejemplos  son:  los  ángeles  rebeldes,  los  hijos  de  Noé,  los 
israelitas  en  Egipto  y  el  Desierto  y  sus  descendientes  en  la  tierra 
de  promisión. 

19,  10  "Estos  (los  fieles)  serán  salvados  en  el  tiempo  de  la 
visita,  mientras  los  demás  serán  entregados  a  la  espada  en  el 
tiempo  del  Mesías,  de  Aarón  y  de  Israel",  cfr.  7,  20  s. 

19,  13  s.  "Tal  será  también  la  suerte  de  todos  los  que,  en- 
trados en  su  Alianza,  no  respetarán  la  maldición  (que  se  refiere) 
a  los  preceptos:  su  visita  será  para  destrucción  por  medio  de 
Belial",  cfr.  8,  1  s. 

La  mayor  parte  de  estos  textos  son  dudosos  en  su  interpre- 
tación, pero  si  tenemos  en  cuenta  la  alusión  a  las  maldiciones 

(32)  Cfr.  también  1Q.  S.  4,  26;  5,  19  s.;  9,  23  y  10,  19. 

(33)  Nos  servimos  de  la  sigla  D.  D.  para  citar  el  Documento  de  Damasco. 
Respecto  a  la  indicación  de  las  columnas  seguimos  a  Schechtek,  S.,  en  Docu- 
ments  of  Jewüh  Sectaries  I :  Fragmenta  of  a  Zadohite  Work. 
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(33  bis)  y  los  textos  opuestos  a  ellos  que  hablan  claramente  de 
vida  y  beneficios  eternos  podemos  considerarlos  como  escatoló- 
gícos.  (Cfr.  3,  20  y  20,  33  s.) 

Comentario  de  Habacuc 

1Q.  p.  Hab.  10,  5  "entre  ellos  le  declarará  culpable  (al  sacer- 
dote impío  y  le  condenará  al  fuego  de  azufre". 

12,  5  "También  de  esta  forma  Dios  le  (al  sacerdote  impío) 
condenará  a  la  destrucción." 

12,  14  "Pero  ellas  (las  imágenes  de  las  naciones  a  las  que  sir- 
ven y  delante  de  las  que  se  prosternan)  no  les  salvarán  el  día 
del  Juicio"  (34). 

Himnos  de  acción  de  gracias  (35) 

1Q.  H.  1,  5  "Para  que  te  manifiestes  glorioso  en  la  condena- 
ción de  los  impíos." 

3,  18  s.  "El  ejército  de  los  cielos  da  su  grito  de  guerra;  los 
fundamentos  del  mundo  vacilan,  la  guerra  de  los  fuertes  del 
cielo  flagela  el  mundo  y  no  cesará  hasta  que  la  destrucción  que 
ha  sido  decidida  no  se  acabe,  que  no  tendrá  semejante  y  será 
para  siempre." 

4,  16  "Tú  destruirás  por  el  Juicio  todos  los  hombres  en- 
gañosos y  no  se  encontrará  ningún  vidente  equivocado"  (36). 

El  estado  de  castigo  definitivo,  nótense  las  alusiones  al  Juicio,  es 
descrito  de  nuevo  como  una  destrucción  o  aniquilamiento  que  será 
eterno,  y  de  tal  intensidad  que  no  quedará  traza  ni  recuerdo  de  los 
pecadores,  siendo  expulsados  de  la  tierra.  Esta  destrucción  será  llevada 
a  cabo  por  Belial;  consiste  en  la  privación  de  la  Paz,  y  tendrá  lugar 
en  el  día  de  la  Visita  (37)  o  del  Juicio,  que  será  de  tal  forma  eficaz 
que  se  dice  de  él  que  será  el  destructor,  aunque  esta  indicación  apare- 
ce en  uno  de  los  himnos,  por  tanto  no  pasa  de  ser  una  imagen  poética. 
El  estado  de  castigo  es  definitivo  e  irremisible,  de  nada  servirán  los 
"Idolos  de  las  naciones",  alusión  a  los  ídolos  que  veneraban  los  hele- 

(33  bis)  En  1Q.  S.  2,  4  ss.  encontramos  las  maldiciones  a  que  alude  el  texto 
de  D.  D.  y  que  son  claramente  escatológicas. 

(34)  Cfr.  también  1Q.  p.  Hab.  10,  11  s.  y  13,  1. 

(35)  Tan  sólo  hemos  podido  utilizar  los  himnos  publicados  por  Sukenik,  E.  L., 
en  Meghiloth  Genozoth...  II,  1950,  ya  que  la  noticia  de  la  publicación  definitiva 
del  lote  de  manuscritos  de  la  Universidad  Hebrea  nos  llega  cuando  entregamos 
nuestro  manuscrito  a  la  imprenta.  Sin  embargo  es  suficiente  esta  pequeña  contri- 
bución, pues  indica  que  la  doctrina  de  los  Himnos  es  concorde  con  la  del  resto  de 
documentos  esenios. 

(36)  Cfr.  también  1Q.  H.  4,  22. 

(37)  El  "día  de  la  Visita"  o  "la  scgvmda  visita"  es  el  Juicio  Final  como  lo 
indican  D.  D.  7,  21;  8,  2;  19,  10  y  1Q  S.  3,  18;  4,  6s.;  4,  11  ss.  y  sobre  todo  4,  26. 
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nizantes,  o  al  apoyo  que  se  pueda  buscar  en  las  potencias  extranjeras, 
porque  no  obtendrán  perdón.  Para  indicar  el  castigo  se  utiliza  la  ex- 
presión "la  ira  de  Dios  y  sus  celosos  juicios  se  inflamen  contra  ellos" 
y  para  indicar  que  no  obtendrán  perdón  se  dice  que  "Dios  esconde  Su 
Faz"  para  no  ver  su  destrucción  ni  oír  su  clamor  (38). 

Junto  a  las  corrientes  apreciaciones  de  su  dolor,  vergüenza  y  aflic- 
ción, se  destacan  la  amargura,  injurias,  compañía  de  los  malditos,  y  la 
consideración  de  que  sus  obras,  cual  impureza  serán  odiadas  por  Dios. 

De  los  castigos  temporales  solamente  se  babla  del  fuego,  que  será 
de  azufre,  y  las  tinieblas. 

La  insistencia  con  que  se  habla  de  la  espada  sugiere  el  sentido  ju- 
rídico del  castigo. 

f)    Ciclo  alejandrino 

Oráculos  sibilinos  (39) 

El  L.  III  muestra  en  sus  partes  históricas,  o  mejor  en  su  descrip- 
ción de  la  Historia,  cómo  colectivamente  desaparecen  los  pueblos  que 
no  veneraban  al  verdadero  Dios.  En  su  última  sección  1.741-805  des- 
cribe los  tiempos  escatológicos  muy  terrenalmente.  En  la  parte  his- 
tórica se  sirve  de  temas  apocalípticos  como  el  olor  de  azufre  (1.  60)  la 
destrucción  eterna  (1.  505)  el  fuego  eterno  (1.  507),  etc. 

La  destrucción  en  este  libro  no  es  simbólica,  como  en  las  fuentes 
palestinenses,  sino  real.  Sin  embargo,  en  el  proemio  y  de  manera  espe- 
cial en  el  fragmento  3.°  encontramos  algunas  alusiones  a  la  concepción 
palestinense  de  la  Gehena  (40). 

Sib.  Fr.  3.°,  43  ss.  "Por  ésto  está  viniendo  sobre  vosotros  el 
resplandor  del  fuego  ardiente.  Seréis  quemados  con  antorchas, 
el  día  entero  de  toda  la  era  (durante  el  día  que  será  la  nueva 
era),  siendo  avergonzados  por  causa  de  vuestros  falaces  y  fú- 
tiles ídolos"  (41). 

El  castigo  de  los  impíos  durará  cuanto  la  eternidad.  Los  impíos  se- 
rán abrasados  por  el  fuego  de  unas  enigmáticas  antorchas,  mientras  se 
avergüencen  de  sus  ídolos,  que  son  incapaces  de  librarles  del  castigo. 

(38)  En  el  texto  D.  D.  2,  S,  no  citado,  se  habla  propiamente  de  la  primera 
visita;  pero  la  realidad  expresada  por  la  metáfora  es  manifiesta  tanto  en  este 
libro  como  en  los  demás  del  ciclo  esenio,  cuando  hablan  de  la  segunda  visita. 

(39)  El  libro  es  generalmente  datado  del  siglo  segundo  excepto  los  prime- 
ros w.  que  sou  atribuidos  al  siglo  primero  a.  O.  Sobre  el  proemio  el  problema 
es  mas  difícil,  pero  seguramente  es  precristiano. 

(40)  Pincherle,  A.,  Gli  Oracoli  Sibillini  Gitidaici,  p.  X. 

(41)  Cfr.  también  Frag.  I.  L  1  s. 
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La  mención  de  los  ídolos  en  esta  obra  dedicada  a  no  judíos  creemos 
que  debe  interpretarse  literalmente. 

4."  de  los  Macábeos  (42) 

4  Mae.  9,  8  "...  Pero  tú,  por  este  nuestro  cruel  asesinato  habrás 
de  sufrir  en  las  manos  de  la  justicia  Divina  suficiente  tormento 
por  el  fuego  eternamente." 

10,  11  "Pero  tú,  por  tu  impiedad  y  crueldad,  sufrirás  tor- 
mentos sin  fin." 

12,  19  "El  te  castigará  en  la  presente  vida  y  después  que 
hayas  muerto"  (43). 

Filón  (44) 

De  Cher.  1  Trata  del  fuego  que  es  eterno. 

2  Los  tormentos  incesantes  son  renovados  cada  día. 

De  Post.  Caín  11  Describe  el  castigo  como  una  muerte  eterna. 

Quod  Det.  38  el  ir  a  la  Gehena  es  una  suerte  temible. 

De  proe.  et  poe.  12  califica  el  castigo  de  muerte  inmortal, 
en  la  que  los  condenados  en  lugar  de  tener  esperanza,  tembla- 
rán; y  en  lugar  de  gozar  de  alegría  se  verán  sumidos  en  tristeza. 

De  Execr.  6  afirma  que  en  el  tártaro  reina  la  oscuridad 
(tinieblas)  y  que  allí  se  padece  sed. 

Junto  a  las  apreciaciones  helenistizadas  del  estado  de  condenación, 
destrucción  en  sentido  literal,  encontramos  las  formas  tradicionales 
judías  del  castigo:  fuego  y  tinieblas.  La  duración  de  los  tormentos  es 
eterna,  pero  notemos  que  los  tormentos  serán  renovados  cada  día.  No 
hay  posibilidad  de  perdón  en  esta  condenación. 

Origen  v  evolución  de  las  características  de  la  Gehena 

Hemos  podido  apreciar  en  el  decurso  del  análisis  de  fuentes  la  fre- 
cuencia con  que  el  estado  de  castigo  es  llamado  destrucción,  aniquila- 
miento o  exterminio,  palabras  inadecuadas  para  expresar  el  conjunto 
de  penas  que  aquejarán  a  los  condenados,  pero  utilizadas  por  los  auto- 
res para  unirse  con  la  tradición,  y  expresar  de  una  manera  simbólica 
la  condición  de  los  impíos  después  del  Juicio.  Más  adecuada  para  esta 

(42)  El  libro  4  Macabeos  es  ciertamente  posterior  al  2  Mac,  eu  quien  se  inspira. 
Düpon-Somer,  A.,  en  su  Lé  Quatriéme  livre  des  Machabées  juzga  que  debió  ser 
compuesto  el  año  118-117  a.  C.  Lods,  A.,  en  su  Histoire  de  la  Uttérature  hébraique 
et  juvve,  lo  atribuye  al  período  entre  100  a.  C.  y  100  d.  C. 

(43)  Cfr.  también  4  Mac  12,  12.  19;  13,  5  y  18,  5. 

(44)  Nos  servimos  de  las  citas  aducidas  por  Volz  únicamente  por  las  razones 
indicadas  en  la  introducción. 
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calificación  global  es  la  negación  de  los  bienes  escatológicos  expresada 
con  las  fórmulas  no  tendrán  Paz  o  serán  expulsados  de  la  tierra. 

Las  penas  que  en  concreto  aquejarán  a  los  condenados  son  de  proce- 
dencia diversa.  Algunas,  como  el  fuego  y  las  que  de  él  se  siguen,  tienen 
su  origen  en  la  antigua  idea  de  la  Gehena,  abismo  de  fuego,  como  es 
sugerida  en  las  fuentes  preexílicas  (45).  Otras,  como  la  muerte  eterna 
y  las  tinieblas  proceden  de  la  negación  de  los  bienes  mesiánicos  corres- 
pondientes, Vida  eterna  y  Luz.  Sin  embargo  las  tinieblas  pueden  tener 
su  origen  mediato  en  la  antigua  concepción  semítica  del  Hades  como 
reino  de  la  oscuridad. 

Pueden  proceder  otras  penas  concretas  de  trasladar  las  condiciones 
desagradables  de  la  muerte  natural  a  la  muerte  eterna,  como  los  gu- 
sanos y  la  descomposición.  En  último  término  estos  detalles  proceden 
de  la  negación  de  la  vida. 

Como  la  condenación  es  la  ejecución  de  una  sentencia  jurídica,  uti- 
lizan los  autores  en  alguna  ocasión  los  detalles  más  llamativos  del  apa- 
rato judicial,  como  la  espada  y  las  cadenas  con  que  se  simboliza  la 
pérdida  de  libertad  del  reo. 

El  resto  tiene  su  origen  en  el  examen  psicológico  de  la  repercusión 
de  dichas  penas  en  el  individuo,  como  el  remordimiento,  la  vergüenza, 
los  lamentos  y  gritos  y  la  desesperación.  En  algxinas  fuentes,  y  de  for- 
ma especial  en  las  esenias,  las  observaciones  psicológicas  tienen  como 
objeto  a  Dios  Juez:  así  se  expresa  la  justicia  del  castigo  diciendo  que 
los  impíos  incurren  en  la  ira  de  Dios  (ira  en  sentido  hebreo),  y  la  im- 
posibilidad de  redención  con  la  imagen :  apartará  Dios  su  faz  de  ellos, 
que  indica  que  no  quiere  ni  verles  ni  oír  sus  súplicas. 

El  estado  actual  de  las  fuentes  no  nos  permite  seguir  la  evolución 
del  pensamiento  en  la  concretización  de  la  penas  eternas,  si  exceptua- 
mos el  fuego  que  se  nos  presenta  con  una  ligera  evolución,  pero  de  ca- 
rácter puramente  sensible:  de  la  afirmación  escueta  del  castigo  del 
fuego  se  pasa  a  ser  arrojados  al  abismo  del  fuego,  las  llamas,  fuego  devo- 
rante y  fuego  de  azufre,  y  como  una  consecuencia  la  sed  inextinguible. 

Acaso  pueda  apreciarse  un  progreso  en  las  repercusiones  psicológi- 
cas de  dichas  penas  en  los  condenados.  De  las  primeras  indicaciones  de 
que  sufrirán  torturas  y  se  avergonzarán  se  aprecia  una  evolución,  al 
concretarse  en  las  fuentes  posteriores  dichas  torturas  en  tribulaciones, 
amilanamiento  del  espíritu,  turbación,  temblor,  remordimiento,  injurias 


(45)  Queda  fuera  de  nuestro  ámbito  el  estudio  del  origen  del  fuego  en  las 
fuentes  preexílicas.  Generalmente  se  considera  de  origen  persa  aunque  las  fuentes 
persas  son  muy  tardías  y  en  ellas  aparece  como  elemento  discriminador  o  purifi- 
cador,  y  no  como  instrumento  de  castigo. 
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recibidas  de  los  malditos,  llanto,  tristeza,  y  renovación  de  los  tormentos 
cada  día.  La  vergüenza  se  concreta  en  pérdida  de  honor,  bajar  la  cabe- 
za, y  ver  execrado  hasta  su  propio  nombre. 

II 

SENO  DE  ABRAHAM.  —  ESTADO  INTERMEDIO  DE  LOS  JUSTOS 

La  fuente  más  antigua  en  la  que  encontramos  esta  expresión  es  el 
Evangelio  de  S.  Lucas  (16,  22).  En  la  literatura  judía  tarda  en  apare- 
cer (46). 

El  origen  remoto  del  seno  de  Abraham  se  encuentra  en  el  Antiguo 
Testamento  (47)  donde  leemos  repetidamente  que  los  muertos  se  "reúnen 
con  sus  padres"  o  "se  duermen  con  sus  padres".  En  la  literatura  apó- 
crifa y  en  especial  en  el  4  Mac.  se  nos  dice  que  Abraham,  o  los  tres 
patriarcas  reciben  a  las  almas  de  los  mártires.  No  es  por  tanto  difícil  pa- 
sar de  estas  indicaciones  al  abrazo  paterno,  o  al  recostarse  junto  al  pa- 
triarca en  el  banquete  celeste,  realidad  que  quería  expresar  la  frase  de 
S.  Lucas  en  forma  concisa  y  metafórica.  Toma  el  Evangelista  las  notas 
concomitantes  a  este  abrazo  paterno  del  libro  de  Enoc,  en  un  pasaje 
(En.  22)  que  describe  el  estado  intermedio  de  los  justos ;  por  tanto  he- 
mos juzgado  oportuno  analizar  dicho  estado  intermedio  en  las  fuentes 
judías,  aunque  estrictamente  hablando  el  Seno  de  Abraham  para  di- 
chas fuentes  no  es  un  estado  escatológico. 

Notemos  que  la  expresión  consagrada  por  los  teólogos  para  indicar 
un  estado  intermedio  de  los  justos,  no  coincide  con  la  idea  que  nos  re- 
velan las  fuentes  judías.  En  efecto,  para  los  teólogos  el  Seno  de 
Abraham  es  el  estado  en  que  se  encontraban  lo  justos  antes  de  la  libe- 
ración por  parte  de  Cristo. 

Análisis  de  las  fuentes  (48) 
a)    En  el  libro  de  Enoc 

Sección  1.'  (c.  6-36) 

En.  22,  3  s.  "Estos  cavernosos  lugares,  en  los  que  los  espíritus 
de  las  almas  de  los  muertos  están  reunidos,  han  sido  creados  para 
que  todas  las  almas  de  los  hijos  de  los  hombres  sean  reunidas  aquí. 

(46)  Cfr.  Volz,  o.  1.  p.  267. 

(47)  Cfr.  T.  W.  z.  NT.  art.  kolpos  Abraham. 

(48)  Seguimos  el  mismo  orden  que  en  la  primera  parte  de  nuestro  estudio. 
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Estos  lugares  son  designados  como  su  habitación  hasta  el  día  del 
Juicio." 

22,  9  "Estas  tres  divisiones  han  sido  hechas  para  separar  los 
espíritus  de  los  muertos.  Así  las  almas  de  los  justos  son  sepa- 
radas (del  resto):  cuentan  con  una  fuente  de  agua  viva"  (49). 

22,  12  "Tal  división  ha  sido  hecha  para  las  almas  de  aquellos 
que  se  quejan  y  hacen  conocer  su  destrucción  cuando  ellos  fueron 
asesinados  en  los  días  de  los  pecadores." 

Las  almas  antes  del  Juicio  son  separadas  con  arreglo  a  un  criterio 
ético.  Las  almas  de  los  justos,  que  murieron  de  muerte  natural,  en  su 
habitación  de  ultratumba  están  tranquilas  y  gozan  de  algunos  bene- 
ficios de  carácter  puramente  material. 

Las  almas  de  quienes  fueron  asesinados,  o  simplemente  muertos  de 
muerte  violenta,  no  gozarán  de  la  misma  suerte :  carecen  de  reposo  y 
por  ésto  se  quejan. 

En  esta  descripción  utiliza  el  autor  ideas  ya  conocidas,  que  inter- 
preta para  inculcar  sus  nuevos  puntos  de  vista ;  las  divisiones  del  Sheol 
ya  no  son  de  clases  sociales,  sino  de  categorías  éticas.  Conserva,  sin 
modificar,  la  idea  de  que  los  espíritus  de  quienes  sufrieron  muerte  vio- 
lenta carecen  de  tranquilidad  en  el  más  allá,  pero  aporta  el  nuevo  dato 
de  que  ya  no  están  dando  vueltas  alrededor  de  donde  cayó  su  sangre 
sino  en  un  lugar  del  Sheol. 

Sección  3.a  (c.  91-104) 

En.  100,  5  "Y  sobre  el  justo  y  el  santo  El  nombró  como  guar- 
dianes los  ángeles  santos  para  guardarlos  como  la  pupila  de  su 
ojo,  hasta  que  El  haya  acabado  con  toda  la  impiedad  y  con  todo 
pecado.  Y  aunque  el  justo  duerma  un  largo  sueño,  no  ha  de 
temer  nada"  (50). 

El  estado  intermedio  es  descrito  en  esta  sección  como  una  espera  de 
la  retribución  definitiva,  pero  al  mismo  tiempo  sabemos  que  una  vez 
llegados  a  esta  condición  no  hay  que  temer,  pues  los  ángeles  cuidan 
de  las  almas  de  los  justos. 

Sección  4.a  (e.  37-71) 

En.  39,  4  ss.  "Y  vi  otra  visión:  la  morada  del  santo  y  el  lugar 
de  descanso  del  justo.  Allí  vi  sus  mansiones  con  los  ángeles  justos 
y  su  lugar  de  descanso  con  los  santos;  y  ellos  pedían  e  interce- 

(49)  Algunos  mns.  etiópicos  dan  la  lectura:  agua  de  vida  y  luz,  cfr.  Martín, 
o.  c.  p.  61. 

(50)  Léanse  a  este  propósito  los  ce.  102-104. 
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dían  por  los  hombres  y  la  justicia  fluía  ante  ellos  cual  agua,  y  el 
perdón  como  rocío  sobre  la  tierra." 

40,  1.  "Y  después  vi  a  millones  y  centenas  de  millones  (miles 
de  miles  y  miriadas  de  miríadas),  una  muchedumbre  sin  número 
ni  cálculo,  que  estaba  ante  el  Señor  de  los  espíritus;  y  a  sus  cua- 
tro lados  cuatro  presencias...  v.  5  "yo  oí  la  voz  de  la  segunda  pre- 
sencia que  bendecía  al  elegido,  y  a  los  elegidos  que  han  sido  ele- 
vados ante  el  Señor  de  los  espíritus...  v.  6  y  oí  la  tercera  voz  pedir 
y  rogar  por  aquellos  que  habitan  en  la  tierra...  y  oí  la  cuarta 
voz  arrojar  a  los  satanes  y  no  permitir  que  llegasen  al  Señor  de 
los  Espíritus  para  acusar  a  los  que  habitan  la  tierra." 

39,  6  s.  "Y  en  este  lugar  mis  ojos  vieron  al  Elegido  de  jus- 
ticia y  fidelidad...  y  los  justos  y  elegidos  eran  innumerables  ante 
él  por  todos  los  siglos...  yo  vi  su  habitación  (en  singular  o  plural 
en  los  mss.  indicando  que  se  refiere  al  Elegido  o  a  los  elegidos 
según  los  copistas)  bajo  las  alas  del  Señor  de  los  espíritus;  todos 
los  justos  y  elegidos  brillaban  ante  El  como  el  resplandor  del 
fuego,  sus  bocas  estaban  llenas  de  bendición  y  sus  labios  glori- 
ficaban el  nombre  del  Señor  de  los  espíritus." 

47,  1  "En  estos  días  ascenderá  la  oración  del  justo,  y  la  san- 
gre del  justo,  desde  la  tierra  ante  el  Señor  de  los  espíritus;  y 
en  estos  días  los  santos  que  moran  en  el  cielo  se  unirán,  unáni- 
mes, y  suplicarán  en  favor  de  la  sangre  del  justo." 

En.  61,  5  "Y  aquellos  que  fueron  destruidos  por  el  desierto, 
y  quienes  fueron  devorados  por  el  pez  del  mar  y  por  las  bestias, 
estos  volverán  y  estarán  de  pie  el  día  del  Elegido  (del  Juicio), 
porque  ninguno  será  destruido..." 

70,  3  s.  "Y  el  me  colocó  entre  los  vientos,  entre  el  N.  y  el  W., 
donde  los  ángeles  llevaron  las  cuerdas  para  medir  el  lugar  para 
el  elegido  y  el  justo,  y  allí  yo  vi  a  los  primeros  padres  y  los 
justos  que  moran  en  este  lugar  desde  el  principio." 

51,  1  "Y  en  estos  días  devolverá  la  tierra  aquellos  que  tiene 
reservados  y  el  Sheol  a  quienes  ha  recibido  y  el  infierno  a  los 
que  posee.  Y  El  escogerá  el  justo  y  el  santo  entre  ellos,  porque 
el  día  de  la  redención  ha  llegado." 

Los  muertos  de  desgracia  deben  tener  esperanza,  puesto  que  resu- 
citarán para  recibir  su  recompensa  eterna  (se  trata  de  quienes  fueron 
justos).  Incluso  se  nos  dice  explícitamente  que  su  oración  y  su  sangre 
subirá  hasta  la  presencia  de  Dios  y  los  moradores  del  cielo  rogarán 
por  ellos. 

El  estado  intermedio  es  descrito  en  los  textos  citados  como  una  fe- 
licidad casi  completa:  moran  con  los  ángeles  justos  y,  probablemente, 
con  ellos  ruegan  por  los  justos  que  permanecen  todavía  en  la  tierra, 
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están  ante  el  Mesías  (51)  ante  qnien  brillan  y  glorifican  al  Señor  de 
los  espíritus,  se  encuentran  ante  Dios  y  reciben  las  bendiciones  de  los 
ángeles. 

La  descripción  concuerda  de  tal  forma  con  el  estado  definitivo  de 
premio  que  sugiere  que  el  autor  ha  sufrido  un  superposición  de  pers- 
pectivas. Sin  embargo  en  los  mismos  textos  se  encuentran  ideas  tales 
que  no  pueden  concebirse  que  el  autor  se  refiera  al  estado  definitivo. 
Por  ejemplo:  en  el  texto  de  40,  1  ss.  mientras  Rafael  bendice  a  los 
justos  que  se  encuentran  ante  Dios,  otros  dos  arcángeles  ruegan  pol- 
los justos  que  moran  en  la  tierra  y  no  dejan  que  los  acusadores  se 
acerquen  a  Dios  para  hablar  mal  de  los  mismos.  En  el  texto  70,  3  s.  se 
nos  habla  en  concreto  de  algunos  de  los  habitantes  del  jardín  de  los 
justos  para  impedir  que  creamos  que  éstos  son  los  ángeles  fieles,  al 
decir  que  allí  el  vidente  encontró  a  los  primeros  padres. 

Sin  embargo  al  comienzo  de  la  sección  que  trata  del  Juicio  se  nos 
describe  la  resurrección  con  los  términos  tradicionales:  la  tierra  de- 
volverá los  cuerpos  mientras  el  Sheol  y  el  Infierno  devolverán  las 
almas  (52). 

Sección  7.'  (c.  72-82)  (53) 

En.  81,  9  "Y  aquellos  que  obraron  la  justicia  morirán  por 
obra  de  los  hombres  y  serán  reunidos  por  obra  de  los  malvados." 

Este  texto  aislado  de  todo  contexto,  y  que  ofrece  dificultades  de 
traducción,  indica  la  muerte  de  los  justos  asesinados  por  los  pecadores 
con  una  expresión  hasta  entonces  desconocida  para  quienes  morían  de 
muerte  violenta:  "ser  reunidos",  expresión  reservada  para  aquellos 
que  morían  de  muerte  natural. 

b)    En  el  libro  de  los  Jubileos 

Jub.  23,  31  "Y  sus  huesos  quedarán  en  la  tierra  y  sus  espíri- 
tus tendrán  gran  alegría." 

Es  difícil  saber  si  para  el  autor  de  este  libro  existen  los  dos  estados 
de  premio,  intermedio  y  definitivo,  ya  que  no  enseña  la  resurrección. 

(51)  El  Elegido  de  Justicia  y  Fidelidad  es  el  Mesías  preexistente,  cfr.  Is.  42,  1 
y  la  nota  de  Martín,  o.  c.  p.  83. 

(52)  Es  difícil  saber  si  la  distinción  entre  tierra,  Scheol  e  Infierno  es  un 
mero  artificio  literario,  o  con  ella  se  quiere  indicar  tres  categorías  de  muertos: 
aquellos  cuya  sangre  fué  derramada  y  deben  errar  sin  descanso  alrededor  de  donde 
cayó  su  sangre;  aquellos  que  eran  justos  y  sus  espíritus  están  depositados  en  el 
Sheol  o  en  promptuariis,  y  aquellos  que  como  pecadores  han  sido  sepultados  en 
el  Infierno.  En  el  segundo  caso  el  autor  recoje  una  fuente  más  antigua,  o  este 
versículo  es  de  otra  mano  posterior  y  afín  a  las  ideas  de  4  Es  y  Apoc.  Bar. 

<53)    Generalmente  es  considerada  esta  sección  del  siglo  II  a.  C. 
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Sin  embargo  parece  que  el  texto  se  refiere  al  tiempo  precedente  al 
Juicio.  En  este  caso  el  estado  intermedio  se  caracteriza  por  la  alegría. 

c)  En  los  Testamentos  de  los  Xll  Patriarcas. 

Test.  As.  5,  2  "Y  por  ésto  también  la  vida  eterna  espera  a  la 
muerte"  (54). 

6,  4  "Porque  el  fin  del  hombre  manifiesta  su  justicia  (o  im- 
piedad) cuando  ellos  encuentran  a  los  ángeles  del  Señor  o  de 
Beliar.  Porque  cuando  el  alma  parte  turbada,  ella  es  atormentada 
por  el  espíritu  malo  al  que  sirvió  en  deseos  y  obras  malas,  pero 
si  marcha  tranquila  ella  encontró  al  ángel  de  Paz  en  alegría,  y 
éste  la  conducirá  a  la  vida  eterna"  (55). 

Los  justos  en  el  estado  intermedio  gozan  de  la  vida  eterna,  a  la 
cual  se  caracteriza  como  vida  de  alegría.  El  ángel  de  Paz  es  el  encarga- 
do de  conducir  a  los  justos  a  esta  vida. 

d)  En  los  Salmos  de  Salomón 

Sal.  13,  11  "Porque  la  vida  del  justo  será  para  siempre,  pero 
los  pecadores  serán  arrojados  a  la  destrucción,  y  ni  su  sepulcro 
será  hallado." 

La  afirmación  del  estado  intermedio  no  pasa  de  ser  probable  en 
los  Salmos.  Que  en  el  verso  .siguiente  al  citado  se  hable  de  la  miseri- 
cordia del  Señor  que  "está  sobre  los  justos  y  cuantos  le  temen"  en 
presente  y  no  en  futuro,  y  que  no  sea  hallado  el  sepulcro  de  los  peca- 
dores, lo  sugieren.  En  este  caso,  el  estado  intermedio  es  descrito  como 
una  vida  eterna. 

e)  En  los  Esenios 

Los  textos  que  conocemos  hasta  hoy  no  son  lo  suficientemente  cla- 
ros para  probar  la  creencia  en  el  estado  intermedio  de  premio  de  sus 
adeptos.  Los  textos  que  nos  hablan  del  premio  de  los  justos  consideran 
sus  bendiciones  en  un  plan  más  espiritual  que  las  otras  fuentes  (56). 

Aunque  creamos  a  Josefo,  que  afirma  tajantemente  que  los  esenios 
esperan  la  retribución  de  sus  obras  inmediatamente  después  de  la 
muerte,  no  podríamos  indicar  cuales  son  las  características  de  dicho 
estado.  Pero  ya  indicamos  anteriormente  que  no  podemos  seguir  a  dicho 
autor. 

(54)  En  el  contexto  el  patriarca  Aaer  expone  a  sus  hijos  la  doctrina  de  que 
en  todas  las  cosas  se  encuentra  escondido  su  opuesto.  La  Vida  eterna  se  opone 
a  la  muerte. 

(55)  Adopto  las  correcciones  propuestas  por  Charles  en  The  Testament  of 
Twelve  Patriarcha. 

(56)  Cfr.  sin  ombargo  D.  D.  20,  33. 
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Sin  embargo  dado  el  hecho  de  la  frecuencia  con  que  se  habla  del 
Juicio  Final  en  los  textos  y  los  calificativos  de  marcadísimo  matiz  esca- 
tológico  (57),  que  se  dan  a  la  comunidad,  que  sugieren  que  sus  compo- 
nentes ya  comenzaron  a  gozar  de  la  vida  escatológica,  debemos  con- 
cluir la  creencia  de  los  esenios  en  el  estado  intermedio  de  premio. 

Recordemos,  así  mismo,  que  los  numerosos  fragmentos  de  libros  en 
que  se  profesa  la  idea  de  la  retribución  inmediata  aparecidos  en  Qum- 
ran  constituyen  un  argumento  indirecto  de  sus  creencias.  Prescindimos 
del  problema  de  sus  relaciones  con  los  autores  de  dichos  libros,  para 
concretarnos  al  hecho  de  que  leyéndolos,  de  no  admitir  estas  ideas 
debían  haberlas  refutado  en  sus  libros,  para  evitar  que  se  difundieran 
entre  los  miembros  de  la  Comunidad. 

Aunque  los  Testamentos  sean  en  su  última  redacción  una  obra 
cristiana,  muy  bien  puede  provenir  de  sus  fuentes  judías  el  texto  ante- 
riormente mencionado,  Test.  As.  6,  4,  que  recuerda  por  su  estilo  a  la 
instrucción  del  "Maestro  de  novicios"  que  encontramos  en  el  Manual  de 
Disciplina  3,  13  y  siguientes  con  sus  características  de  discernimiento 
de  espíritus. 

f)  Ciclo  alejandrino 

Propiamente  no  encontramos  en  esta  literatura  la  creencia  en  el 
estado  intermedio  de  premio.  Inmediatamente  después  de  la  muerte 
el  alma  comienza  a  gozar  de  los  bienes  que  constituyen  su  estado  defi- 
nitivo de  premio,  si  fué  justa  durante  su  vida  terrena.  La  descripción 
de  este  premio  es  fundamentalmente  griega  en  cuanto  afirma  tan  sólo 
bienes  de  carácter  espiritual  como  la  vida  eterna,  sendas  de  inmortali- 
dad, etc.  Tan  sólo  la  compañía  de  los  tres  grandes  patriarcas,  Abraham, 
Isaac  y  Jacob  nos  hacen  recordar  de  cuando  en  cuando  que  el  autor  es 
un  judío  (57  bis). 

g)  en  el  4  de  Esdras  y  Apocalipsis  de  Baruc  (58) 

4.  Esd.  4,  35  s.  "Acaso  no  preguntaron  también  estas  cosas 
las  almas  de  los  justos  en  sus  promptuariis  al  decir:  ¿hasta  cuan- 
do tengo  que  esperar  aquí,  y  cuando  llegarán  los  frutos  de  la 

(57)  Véanse  en  el  art.  c.  de  Delcor:  Comunidad  de  la  Alianza  Eterna,  Co- 
munidad de  Dios,  congregación  de  los  hombres  de  perfecta  santidad,  plantación 
eterna,  elegidos  de  la  gracia,  etc. 

(57  bis)  Cfr.  4  Mac.  5,  37;  7,  19;  9,  22.  32;  10,  15;  13,  53;  14,  5;  15,  21.  23; 
16,  13.  26;  17,  4.  12  y  18;  18,  3  y  5.  Véase  para  Filón  Volz,  o.  L  p.  268. 

(58)  Agrupamos  estos  dos  libros  por  ser  del  mismo  ciclo,  tiempos  posteriores 
a  la  destrucción  del  Templo,  aunque  4  Esd.  sea  anterior  a  Bar.  De  este  último  tan 
sólo  citamos  los  aspectos  que  completan  o  eu  los  que  se  distingue  de  4  Esd. 
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edad  de  nuestro  premio  ?  Y  respondió  Jeremiel  ei  arcángel :  cuan- 
do se  complete  el  número  de  vuestros  semejantes." 

7,  32  "Y  la  tierra  devolverá  a  los  que  duermen  en  ella,  el 
polvo  a  quienes  en  él  duermen  en  silencio,  y  los  promtuarios 
devolverán  las  almas  que  les  habían  sido  encomendadas." 

7,  88  ss.  (59)  "Ante  todo  verán  con  alegría  la  gloria  de  Quien 
les  recibe,  y  descausarán  de  siete  formas:  1."  forma:  porque  con 
gran  trabajo  y  dolor  lucharon  para  dominar  el  pensamiento  malo, 
inmanente,  para  que  no  les  indujese  de  vida  a  muerte,  2.a  forma: 
ellos  ven  los  caminos  desviados  por  los  que  vagan  las  almas  de 
los  no  buenos,  y  el  castigo  que  les  epera,  3."  forma:  ellos  ven  el 
Testimonio  que  su  Creador  da  de  ellos,  que  mientras  vivieron 
observaron  fielmente  la  Ley  que  les  fué  entregada,  4.*  forma: 
ellos  comprenden  el  descanso  de  que  gozan  en  los  promptuariis 
guardados  en  completa  tranquilidad  por  los  ángeles,  y  la  gloria 
que  les  espera,  5.a  forma :  se  alegran  ellos  de  haber  sido  librados 
de  lo  corruptible  y  de  que  heredarán  "lo  que  ha  de  venir"  y  mien- 
tras ven  la  estrechez  y  dolor  de  que  han  sido  liberados  y  la 
amplia  libertad  que  son  destinados  a  recibir  con  alegría  e  inmor- 
talidad (59  bis),  6.a  forma:  les  es  mostrado  cómo  brillará  su  faz, 
cual  el  sol,  y  cómo  ellos  son  destinados  a  ser  semejantes  a  la  luz 
de  las  estrellas  y  desde  enfoces  ya  inmortales,  7.a  forma:  que 
excede  las  precedentes,  se  alegrarán  con  confianza  sin  confusión, 
se  gozarán  sin  miedo,  pues  se  apresuran  a  contemplar  la  faz  de 
Aquel  a  quien  en  su  vida  sirvieron,  y  de  quien  son  destinados  a 
recibir  su  recompensa  en  gloria." 

14,  3  s.  "Si  -vosotros  domináis  vuestra  mente  y  disciplináis 
vuestro  corazón,  seréis  preservados  vivos  y  después  de  la  muerte 
obtendréis  misericordia." 

Apoc.  Bar.  14,  11  "Porque  los  justos  ciertamente  esperan  el 
Fin,  y  sin  miedo  parten  de  esta  habitación,  porque  ellos  tienen 
en  Ti  un  almacén  de  obras  preservado  en  promptuariis." 

48,  6  "Tu  (Dios)  cuidas  del  número  de  los  que  pasaron,  para 
que  sean  preservados"  (60). 

El  estado  intermedio  de  los  justos  en  estas  dos  obras  es  distinto 
del  estado  intermedio  de  los  pecadores.  Las  almas  de  los  justos  son  con- 
servadas vivas  después  de  la  muerte  en  unas  cámaras  en  las  que  son 
guardadas  por  los  ángeles  en  silencio  y  tranquilidad.  Nutren  sus  vidas 
de  la  esperanza  de  la  gloria  que  les  espera,  y  se  alegran  de  ver  cuan 

(59)  Seguimos  a  Box,  (i.  H.  The  Esra  Apocalipse  en  la  numeración  del  frag- 
mento no  conservado  en  latín,  y  al  que  pertenece  el  presente  texto. 

(59  bis)  Las  frases  entre  * ... »  creemos  que  son  una  nota  marginal  introducida 
en  el  texto  para  explicar  la  frase  original  "lo  que  ha  de  venir" 

(60)  Cfr.  también  Apoc.  Bar.  11,  4;  21,  23  y  23,  24  ;  42,  8  q  50,  2. 

[30] 


...  T  EL  JUICIO  PARTICULAR  EN  LA  LITERATURA  JUDÍA  PRECRISTIANA  109 

distinta  será  su  suerte  de  la  que  espera  a  los  impíos.  Incluso  en  el 
estado  intermedio  los  pecadores  comienzan  a  sentir  su  castigo  al  no  ser 
conservados  en  habitaciones,  sino  tener  que  errar,  y  al  ser  atormen- 
tados por  el  remordimiento  y  el  temor  de  las  penas  venideras. 

A  pesar  de  indicársenos  que  su  estado  es  consolatorio,  sus  almas 
se  impacientan  por  llegar  al  término. 

Dos  de  las  formas  de  consolación  llaman  la  atención:  que  antes  de 
entrar  en  las  cámaras  son  recibidos  no  por  los  ángeles,  sus  guardianes, 
sino  por  el  mismo  Dios,  ante  la  vista  de  cuya  gloria  se  regocijarán, 
y  la  vista  del  Testimonio  que  Dios  dará  de  ellos,  alusión  al  juicio,  aun- 
que no  sabemos  si  al  Final  o  al  particular. 

El  apocalipsis  siríaco  de  Baruc  coincide  con  las  apreciaciones  del 
4  de  Esdras  sobre  el  estado  intermedio.  Tan  sólo  encontramos  una  va- 
riación :  que  no  son  los  ángeles  los  encargados  de  cuidar  de  las  almas  de 
los  justos,  sino  Dios. 

Este  libro  utiliza  la  misma  palabra  para  designar  la  habitación  de 
los  justos  en  el  estado  intermedio  e  indicar  el  lugar  donde  se  conser- 
van atesoradas  las  obras  buenas  de  los  justos :  promptuariis. 

Origen  y  evolución  de  las  características  del  estado  intermedio 

de  premio 

Como  ya  indicamos,  en  la  sección  primera  del  libro  de  Enoc,  el  ori- 
gen del  estado  intermedio  de  premio  se  encuentra  en  las  separaciones 
que  según  el  Antiguo  Testamento  existían  en  el  Sheol,  interpretadas 
con  el  nuevo  criterio  de  discriminación  ética  típico  de  los  tiempos  post- 
macabaicos. 

El  análisis  de  las  fuentes  nos  indica  la  evolución  concreta  de  las 
características  del  estado  intermedio.  En  la  fuente  más  antigua,  Enoc 
sec.  1.a,  se  nos  describe  con  características  muy  materiales  y  vagas 
que  no  corresponden  al  énfasis  con  que  es  presentado :  las  almas  de  los 
justos  están  separadas  de  las  demás  y  cuentan  en  su  habitación  con  una 
fuente  de  agua  viva.  En  la  sec.  3.a  del  mismo  libro  se  nos  dice  que 
duermen  guardados  por  los  ángeles  y  no  han  de  temer  nada.  En  Jub  la 
ausencia  de  temor  y  dolor  se  convierte  en  una  positiva  alegría,  de  la 
que  en  los  Testamentos  se  indica  la  causa :  la  compañía  de  los  ángeles 
de  paz.  En  las  parábolas  de  Enoc  son  equiparados  en  sus  habitaciones 
a  los  ángeles  y  gozan  constantemente  de  su  compañía  desempeñando 
alguna  de  sus  funciones  como  el  interceder  por  las  almas  de  los  justos 
que  moran  en  la  tierra. 

Del  estado  de  sueño,  vida  reducida  a  su  mínima  expresión,  del  que 
nos  hablan  las  fuentes  más  antiguas,  se  pasa  a  la  vida  eterna,  que  nos 
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es  descrita  en  las  parábolas  de  Enoc  sin  diferencia  alguna  del  estado 
definitivo  de  premio,  si  exceptuamos  la  compañía  del  cuerpo:  moran 
en  el  cielo,  junto  al  Mesías,  ante  Dios,  a  quienes  alaban  eternamente, 
mientras  son  bendecidos  por  los  ángeles.  Resplandecen  como  el  fuego. 

También  encontramos  un  progreso  en  la  suerte  de  quienes  mueren 
de  muerte  violenta.  Mientras  en  Enoc  sec.  1.a  son  excluidos  de  reposo 
en  la  see.  7.a  del  mismo  se  dice  que  "son  reunidos".  En  las  parábolas 
de  Enoc  se  intercede  por  ellos  y  en  el  ciclo  alejandrino  son  recibidos  en 
el  umbral  de  la  vida  eterna  por  los  tres  patriarcas. 

Los  libros  4  de  Esdras  y  Apocalipsis  de  Baruc  significan  un  retro- 
ceso, pero  creemos  que  supone  toda  la  evolución.  En  efecto  el  ser  reci- 
bidas las  almas  de  los  justos  por  Dios,  supone  el  ser  recibidas  por  los 
ángeles  de  Paz  como  indicaba  el  Test,  de  Aser.  Las  siete  formas  de 
consolación  precedidas  de  la  visión  de  la  gloria  de  Dios,  que  les  llena  de 
alegría  suponen  las  descripciones  de  las  Parábolas  de  Enoc  y  el  testa,  de 
Aser  (61). 

III 

JUICIO  PARTICULAR 

Si  por  Juicio  Particular  entendemos  la  separación  de  las  almas  in- 
mediata a  la  muerte  con  arreglo  a  un  criterio  ético,  las  fuentes  que  en- 
señan la  doctrina  de  la  retribución  inmediata,  implícitamente  admiten 
el  hecho  del  Juicio  particular. 

Dichas  fuentes  no  utilizan  la  palabra  "juicio"  para  indicar  dicha 
separación,  ni  la  describen  sirviéndose  del  lenguaje  judicial.  Con  todo, 
en  alguna  ocasión  encontramos  alusiones  concretas  a  la  discriminación 
en  forma  de  juicio ;  y  en  el  Bíos  Adam  kai  Eva,  obra  probablemente 
del  s.  ii  d.  C,  se  nos  describe  ya  con  todo  el  aparato  jurídico. 

Análisis  de  las  fuentes 

a)    En  el  libro  de  Enoc 
Sección  1.' 

En.  14,  4  "Yo  he  escrito  vuestro  ruego;  pero  en  mi  visión 
me  ha  sido  revelado  que  vuestra  súplica  no  será  oída,  y  que  el 
juicio  ya  se  ha  cumplido  en  vosotros..." 

(61)  No  hay  que  olvidar  el  profundo  influjo  que  tuvo  en  el  Judaismo  la  des- 
trucción del  Templo,  y,  probablemente  también  la  ruptura  definitiva  con  el  cris- 
tianismo. Ambos  factores  debieron  influir  en  el  retroceso  a  las  fuentes  mas  anti- 
guas, aunque  no  se  llegara  a  la  antigua  concepción  de  la  Biblia,  demasiado  escueta. 
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Consideramos  este  texto,  tan  claro,  como  un  mero  atisbo,  porque 
en  él  se  trata  de  la  condenación  de  los  ángeles. 

Sección  4° 

En.  41,  1  "Y  después  de  ésto  vi  todos  los  secretos  de  los  cielos, 
y  como  las  acciones  de  los  hombres  son  pesadas  en  una  balanza." 

El  sentido  jurídico  de  la  balanza  es  evidente.  El  mencionar  ésto 
detalle  en  el  cielo  sugiere  que  es  labor  cotidiana  de  los  ángeles  el  pesar 
las  acciones  de  los  hombres,  a  los  que  se  dará  el  balance  total  el  día  de 
su  muerte. 

b)  En  el  4  de  Esdras 

4  Esd.  7,  98  "Ellos  (en  el  período  de  tiempo  anterior  al  ser 
encerrados  en  los  "promptuariis")  ven  el  testimonio  que  su  Crea- 
dor da  de  ellos." 

7,  101  "Siete  días  tendrán  las  almas  libertad  para  ver  estas 
cosas." 

Nos  inclinamos  a  creer  que  el  "Testimonio  del  Creador"  es  algo 
similar  a  la  sentencia  del  juicio.  La  mención  de  los  siete  días  anterior- 
res  a  ser  encerradas  las  almas  en  sus  habitaciones  pudieron  servir  de 
fuente  al  Bíos,  como  veremos  a  continuación. 

c)  En  el  Bíos  Adam  kai  Eva 

Bíos  31,  4  "Porque  Dios  no  nos  olvidará,  sino  que  inquirirá 
sus  propias  creaturas,  porque  nosotros  no  sabemos  cómo  llega- 
remos a  encontrar  a  nuestro  Creador:  si  El  estará  airado  o  mise- 
ricordioso con  nosotros." 

35,  1  "Y  Set  se  levantó  y  vino  a  su  madre  y  le  dijo:  ¿cuál 
es  tu  turbación?  ¿por  qué  lloras?,  y  ella  le  contestó:  Mira  hacia 
arriba  y  ve  con  tus  ojos  los  7  cielos  abiertos,  y  el  alma  de  tu 
padre  caída  sobre  su  faz  y  todos  los  ángeles  ruegan  por  él: 
Perdónale,  Padre  de  todo,  porque  es  tu  imagen..." 

Bíos  37,  1  "Y  mientras  Set  decía  esto  a  su  madre,  he  aquí 
que  un  ángel  sonó  la  trompeta  y  surgieron  los  ángeles  y  gritaron 
fuertemente  a  una  voz:  ¡Bendita  sea  la  gloria  del  Señor,  por 
las  obras  de  su  operación,  porque  El  ha  tenido  piedad  de  Adán, 
creatura  de  sus  manos!" 

37,  5  "...  (Dios  entrega  a  Miguel  el  alma  de  Adán  y  le  dice:) 
déjalo  en  el  Paraíso  del  tercer  cielo,  déjalo  allí  hasta  el  día  temi- 
ble de  Mi  recuento,  que  yo  haré  al  mundo." 
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43,  3  "Y  después  de  estas  normas  (relativas  a  la  sepultara  y 
embalsamiento)  le  dijo  (Miguel  a  Set) :  no  hagas  duelo  más  allá 
de  seis  días,  y  en  el  séptimo  descansa  y  alégrate,  porque  en  dicho 
día  Dios  se  alegra,  y  nosotros  ángeles  también,  con  el  alma  justa 
que  ha  abandonado  la  tierra"  (62). 

Los  textos  que  describen  el  juicio  indican  explícitamente  que  se 
trata  de  un  Juicio  particular,  anterior  al  recuento  final  de  todo.  El 
juez  es  Dios,  que  parece  ser  aquí  también  el  Juez  del  Juicio  Final. 
Los  ángeles  toman  parte  activa  en  el  juicio  intercediendo  por  el  alma 
justa.  El  juicio  tiene  lugar  el  día  séptimo  después  de  la  muerte. 

Origen  de  la  doctrina  del  Bíos 

Parece  que  el  autor  del  Bíos  ha  tenido  en  cuenta  el  4  Esd.  y  pro- 
bablemente las  parábolas  de  Enoc,  en  especial  las  descripciones  del 
estado  intermedio  no  en  promptuariis  sino  en  un  lugar  celeste. 


CONCLUSION 

El  interés  fundamental  de  nuestro  estudio  es  la  ilustración  de  la 
escatología  individual  del  Nuevo  Testamento.  En  efecto  hemos  encon- 
trado en  las  fuentes  judías  explicadas  detenidamente  ideas  que  son 
indicadas  de  paso  por  los  autores  neotestamentarios,  ya  que  sus  lec- 
tores comprendían  las  alusiones. 

Damos  a  continuación  un  resumen  sistemático  de  las  tres  partes  de 
nuestro  trabajo  para  facilitar  la  comparación.  Notemos,  sin  embargo, 
que  hemos  tenido  que  prescindir  de  muchos  aspectos  interesantes  de 
la  escatología  individual,  como,  por  ejemplo,  el  progreso  y  extensión 
de  las  creencias  en  la  retribución  inmediata,  y  las  distintas  categorías 
de  habitantes  tanto  de  la  Gehena  como  del  estado  de  premio. 

La  Gehena.  Es  el  castigo  o  condenación  eterna.  Se  la  califica:  mal- 
dición eterna,  suerte  temible,  por  ello  es  preferible  el  no  nacer  a  ser 
arrojado  a  ella.  Estas  apreciaciones  no  son  exageradas,  ya  que  los  con- 
denados son  objeto  de  la  Venganza  o  Ira  (Justicia)  de  Dios.  Para  indi- 
car el  estado  de  los  condenados  se  dice  que  son  destruidos,  o  aniquila- 
dos, palabras  que  expresan  solamente  la  imposibilidad  en  que  se  en- 
cuentran los  habitantes  de  la  Gehena  de  participar  de  los  bienes  del 

(62)  No  hay  ningún  argumento  para  interpretar  el  silencio  como  indicación 
de  otras  creencias,  como  la  persa,  a  la  que  aludimos  anteriormente  en  la  nota  (45). 
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Siglo  venidero.  Como  estos  bienes  son  ante  todo  una  Vida  eterna,  ellos 
son  muertos  de  muerte  eterna.  Se  ven  privados  de  la  compañía  de  los 
ángeles  y  santos,  de  los  amigos  de  Dios,  porque  ellos  son  adversarios. 
Carecerán  por  toda  la  eternidad  de  la  Visión  de  Dios  y  no  podrán 
alabar  al  Mesías. 

Consecuencia  de  esta  negación  de  felicidad  carecerán  de  esperanza, 
serán  corroídos  por  el  remordimiento,  sufrirán  terrible  vergüenza  y 
angustia  sin  fin. 

Algunas  penas  concretas  son  indicadas  en  las  fuentes:  verán  la 
suerte  de  los  justos,  inasequible  a  ellos  en  virtud  de  la  espada  que  les 
separará,  serán  atormentados  por  los  ángeles  de  castigo,  sufrirán  los 
tormentos  del  fuego,  y  de  las  tinieblas. 

Seno  de  Abraham.  Los  justos  inmediatamente  después  de  su  muer- 
te comenzarán  a  gozar  de  la  Vida  eterna,  estando  delante  de  Dios  y  de 
su  Mesías,  a  los  que  alabarán  eternamente  en  compañía  de  los  ángeles 
prudentes.  Sus  rostros  resplandecerán,  e  intercederán  por  los  justos 
que  moran  en  la  tierra,  mientras  gozan  de  perfecta  alegría.  Los  án- 
geles les  bendicen. 

Juicio  particular.  Las  almas  son  juzgadas  inmediatamente  después 
de  la  muerte,  el  día  séptimo  exactamente,  por  Dios,  con  arreglo  a  sus 
obras,  mientras  los  ángeles  interceden.  Los  vivos,  al  menos  los  fami- 
liares del  difunto  deben  bacer  duelo  y  rogar  durante  este  tiempo. 

Si  los  puntos  de  contacto  entre  la  doctrina  escatológica  judía  y  el 
Nuevo  Testamento  son  muchos,  debemos  indicar  que  también  hay  no 
menos  numerosas  diferencias.  Destaquemos  especialmente  aquellas  que 
se  derivan  de  la  concepción  judía  de  que  el  Mesías  comenzará  su  reino 
terrestre  con  el  Juicio  Final,  y,  sobre  todo  en  las  fuentes  palestinen- 
ses,  la  frecuencia  con  que  se  restringe  al  pueblo  de  Israel  la  partici- 
pación de  los  bienes  escatológicos,  excluyendo  sistemáticamente  de  los 
mismos  a  los  gentiles. 
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INTRODUCCION 


EL  problema  de  la  escatología  individual  en  el  A.  T.  encierra  en 
\m  último  lugar  el  problema  del  Purgatorio :  ¿  hasta  qué  pun- 
to lo  conocían  los  judíos  en  los  tiempos  anteriores  al  cristia- 
nismo? ¿de  dónde  les  vino  ese  conocimiento?  ¿fué  préstamo  de  reli- 
giones de  pueblos  vecinos,  o  fué  fruto  de  la  misma  teología  escatológica 
judía  ? 

En  el  A.  T.  era  muy  impreciso  el  concepto  del  más  allá.  Con  los 
nombres  de  "sheol"  y  "ades"  se  designaban  los  receptáculos  adonde 
se  acogían  los  hombres  que  acababan  su  misión  sobre  la  tierra ;  su  des- 
cripción estaba  llena  de  sombras  y  oscuridades.  Ahora  en  la  teología 
católica  distinguimos  netamente  el  cielo  y  el  infierno :  el  uno  como 
receptáculo  glorioso  de  los  bienaventurados;  y  el  otro  como  lugar  don- 
de todo  infortunio  tiene  asiento  para  los  condenados  por  toda  la  eter- 
nidad. Pero  este  conocimiento  supone  más  luz  que  la  que  había  difun- 
dido la  divina  Revelación  en  el  Antiguo  Testamento.  El  concepto  anti- 
guo del  "sheol"  fué  evolucionando  gradualmente  hasta  llegar  a  ser 
sustituido  en  el  N.  T.  por  el  cielo  y  el  infierno,  los  dos  lugares  o  estados 
antagónicos  de  retribución  definitiva.  Es  que  en  la  Economía  de  la 
Revelación  toda  doctrina  nueva  se  va  perfilando  poco  a  poco  en  sus 
diversos  elementos;  en  algún  caso  puede  ser  que  haya  un  Revelador 
que  nos  dé  todo  su  alcance  y  profundidad ;  pero  según  el  proceder  or- 
dinario de  la  Sabiduría  y  Providencia  divinas  va  saliendo  de  la  oscu- 
ridad con  la  adquisición  paulatina  de  nuevos  grados  de  luz;  hasta 
encuentra  en  su  largo  caminar  adversarios  que  tratan  de  oscurecerla 
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o  aniquilarla.  Esto  podemos  decir  que  ha  sucedido  con  la  doctrina  del 
Purgatorio  como  con  la  eseatología  en  general  (1). 

De  aquí  se  puede  colegir  sin  más  que  siendo  el  Purgatorio  un  estado 
intermedio  entre  el  cielo  y  el  infierno,  su  conocimiento  no  será  per- 
fecto ni  total  sino  cuando  se  haya  llegado  a  conocer  con  perfección  la 
existencia  de  una  remuneración  eterna  para  los  buenos,  y  de  un  cas- 
tigo eterno  para  los  malos.  Entonces  surge  espontáneamente  la  pre- 
gunta: ¿Qué  retribución  da  Dios  a  aquéllos  que  no  han  sido  ni  tan 
buenos  como  para  merecer  inmediatamente  el  cielo,  ni  tan  malos  como 
para  merecer  el  infierno  perpetuo?  Es  decir,  se  propone  el  problema  de 
la  existencia  del  Purgatorio. 

El  fin  de  este  trabajo  consiste  en  buscar  las  raíces  de  esta  creencia 
en  el  Purgatorio  antes  de  que  se  realizara  la  revelación  cristiana.  Para 
ello  se  estudian  los  testimonios  referentes  a  la  materia  que  nos  sumi- 
nistran las  páginas  del  Antiguo  Testamento,  lo  mismo  que  los  de  la 
literatura  a/pócrifa  y  rabínica.  Se  hace  también  necesario  repasar  bre- 
vemente las  religiones  de  los  pueblos  vecinos  a  Israel  para  resolver  el 
problema  del  origen  judío  o  extranjero  de  esta  creencia.  No  encontra- 
remos una  teología  completa  y  umversalmente  admitida  sobre  la  exis- 
tencia de  un  Purgatorio  tal  como  lo  concibe  hoy  día  la  doctrina  cris- 
tiana. Nada  debe  extrañarnos  esta  afirmación  puesto  que  la  misma 
teología  católica  tiene  todavía  puntos  oscuros  que  dilucidar  sobre  la  doc- 
trina de  los  novísimos. 

I 

NOMBRE  Y  CONCEPTO  DE  PURGATORIO 

Con  el  nombre  de  Purgatorio  se  entiende  vulgarmente  en  la  teolo- 
gía católica  un  lugar  intermedio  entre  el  cielo  y  el  infierno  a  donde 

(1)  Para  que  se  vea  el  grado  de  imperfección  en  que  se  encontraba  la  doc- 
trina escatológiea  aun  avanzado  ya  el  Cristianismo,  véase  esta  nota  de  B.  Altaner, 
Patrología,  Madrid,  1945,  pág.  119  (traducción  castellana) :  "San  Cipriano,  lo 
mismo  que  la  Iglesia  antigua,  creía  que  los  mártires  pasaban  inmediatamente  a 
gozar  de  la  visión  beatífica,  mientras  que  los  demás  difuntos  tenían  que  esperar 
hasta  el  día  del  juicio  la  sentencia  del  Señor." 

Veamos  lo  que  pensaba  Lactancio  (a  comienzos  del  siglo  iv) :  "Nec  tamen 
quisquam  putet  animas  post  mortem  protinus  iudicari ;  omnea  in  una  communique 
custodia  detineutur  doñee  tempus  adveniat  quo  maximus  iudex  mcritorum  faciat 
examen.  Tum  quorum  fuerit  probata  iustitia,  hi  praemium  immortalitatis  acci- 
pient;  quorum  nutem  peccata  et  acelera  detecta,  non  resurgent,  sed  cum  impiis  in 
easdem  tenebras  recondentur  ad  certa  supplicia  destinati".  Lactanttds,  De  vita 
beata  SI:  ML  6,  802-803. 
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van  las  almas  que  mueren  en  gracia  de  Dios  sin  estar  limpias  de  toda 
mancha  de  pecado.  Esas  almas  no  merecen  el  infierno  por  la  gracia  de 
Dios  de  que  están  «adornadas,  pero  tampoco  son  dignas  de  percibir 
inmediatamente  el  cielo,  o  sea,  el  premio  eterno  reservado  por  Dios  a 
los  justos.  Este  nombre  de  Purgatorio  no  aparece  ni  en  el  Antiguo  ni 
en  el  Nuevo  Testamento,  como  tampoco  en  los  escritos  judíos  precristia- 
nos. Es  necesario  avanzar  hasta  el  siglo  xi  para  dar  con  él  en  los  escritos 
de  los  Santos  Padres  (2) . 

Hablando  con  precisión  teológica  podemos  considerar  el  Purgatorio, 
más  bien  que  como  un  lugar,  como  un  estado  o  condición  penal  de  esas 
mismas  almas  que  dura  hasta  su  completa  purificación.  Esta  purifica- 
ción, necesaria  para  que  el  alma  pueda  entrar  en  la  presencia  de  Dios, 
consiste  en  hacer  desaparecer  las  manchas  de  los  pecados;  o  con  otras 
palabras :  las  almas  deben  expiar  la  pena  temporal  debida  por  los  pe- 
cados veniales,  o  mortales  ya  perdonados  que  no  satisficieron  en  la  vida. 
Los  fieles  viadores  pueden  hacer  que  esa  pena  temporal  sea  acortada 
o  extinguida  del  todo :  es  decir,  pueden  auxiliarlas  con  sufragios,  pala- 
bra que  en  un  sentido  amplísimo  comprende  toda  clase  de  auxilios  apli- 
cados a  esas  almas  para  remisión  de  su  pena  temporal ;  tales  como 
oraciones,  ayunos,  limosnas,  sacrificios,  etc..  Estas  dos  afirmaciones 
(el  que  esas  almas  que  murieron  en  gracia  de  Dios  antes  de  haber 
satisfecho  plenamente  por  sus  pecados  son  purificadas  con  penas,  y  el 
que  los  fieles  puedan  auxiliarlas  con  sufragios)  son  dentro  de  la  teolo- 
gía católica  de  fe  divina  y  católica  definida  (3). 

Hay  otras  varias  cuestiones  relacionadas  con  el  Purgatorio  sobre 
las  cuales  no  ha  caído  decisión  alguna  de  la  Iglesia ;  tales  son  por  ejem- 
plo la  naturaleza  de  esas  penas,  su  intensidad,  duración,  etc..  Entre 
los  teólogos  tienen  diversos  grados  de  certeza.  Comúnmente  se  sostienen 

(2)  Es  verdad  que  en  la  Patrología  se  encuentra  en  forma  adjetivada  o  como 
genitivo  de  cualidad  determinando  la  palabra  "ignis".  Así  "ignis  purgationis", 
cfr.  S.  Augustinus,  De  Genesi  contra  Manicheos  2,  20:  ML  34,  212;  "ignis  pur- 
gatorius",  S.  Augustinus,  EnchiHdion  69:  ML  40,  265;  S.  Gregorius  Nyssenus, 
Oratio  de  mortuis  KCcGocpotou  irupóq:  MG  46,  525;  S.  Caesarius  Arelatensis, 
St  rmo  104,  2:  ML  39,  1946;  S.  GregoriüS  Magnus,  Dialogorim  líber  IV,  39: 
Ka6ocpTiKÓv  -rcup:  ML  77,  396;  "ignis  emendatorius",  S.  Augustinus,  In  Psal- 
mum  37:  ML  36,  397;  "ignis  transitorius",  8.  Caesarius  Arelatensis,  Scrmo 
104,  2:  ML  39,  1946.  Hildeberto  Cenomanense  [1057  (?)  -1134]  es  quien  da  varias 
veces  el  nombre  sustantivo  de  "Purgatorio"  suponiéndolo  conocido  ya  de  sus  lec- 
tores y  oyentes.  Sermones  de  sanctis  85:  ML  171,  741. 

(3)  El  Concilio  segundo  de  Lión:  "Credimus...  quod  si  veré  paenitentes  in 
caritate  decesserint,  antequam  dignis  paenitentia  fructibus  de  commissis  satisfece- 
rint  et  omissis:  eorum  animas  poenis  purgatoriis  scu  catharteriis  [...]  post  mor- 
tem  purgari:  et  ad  paenas  huius  modi  relevandas  prodesse.  eis  fidelium  vivorum 
suffragia  [...].''  —  Se  repiten  las  mismas  expresiones  en  el  Concilio  Florentino 
D  464,  693. 
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y  es  cierto  que  en  el  Purgatorio  se  da  la  pena  de  daño:  las  almas  son 
privadas  durante  cierto  tiempo  de  la  visión  de  Dios  a  quien  aman  y 
quisieran  poseer  sufriendo  por  ello  lo  indecible  sin  interrupción  alguna. 

En  esta  pena  de  daño  se  ha  de  colocar  la  nota  esencial  del  Purga- 
torio, en  la  privación  por  cierto  tiempo  de  la  bienaventuranza  esencial 
o  visión  beatífica  con  todos  los  bienes  que  ésta  exige  o  que  le  están 
unidos  accidentalmente  (4).  Del  mismo  modo  se  afirma  en  teología  y 
es  cierto  que  en  el  Purgatorio  hay  cierta  pena  de  sentido;  no  consta 
con  certeza  si  esta  pena  afecta  a  todas  las  almas,  pues  bien  puede  suce- 
der que  Dios  se  contente  respecto  de  algunas  únicamente  con  dife- 
rirles la  gloria. 

II 

ARGUMENTACION  BASADA  EN  EL  TEXTO  DE  2  MAC.  12,  V.l  ss. 

El  argumento  principal  de  donde  se  suele  concluir  a  la  doctrina 
del  Purgatorio  en  la  literatura  judía  precristiana,  es  el  texto  de  2  Mac 
12,  43  ss.  Trata  de  la  acción  de  Judas  Macabeo  mandando  hacer  una 
colecta  entre  sus  soldados  para  que  se  ofrecieran  sacrificios  en  Jeru- 
salén.  Pretendían  con  sus  oraciones  y  limosnas  que  Dios  perdonara 
a  los  soldados  caídos  en  la  batalla;  en  una  campaña  gloriosa  por  los 
derechos  del  pueblo  de  Dios  habían  sido  sorprendidos  por  la  muerte 
después  de  haber  incurrido  en  una  acción  pecaminosa  o  prohibida  pol- 
la ley. 

En  este  apartado  trataremos  principalmente  de  reconstruir  el  texto 
crítico ;  vistos  brevemente  su  contexto  y  época  de  composición,  pasa- 
remos a  la  exégesis  tanto  verbal  como  doctrinal  para  finalmente  con- 
cluir a  la  naturaleza  de  la  argumentación  en  favor  de  la  doctrina  del 
Purgatorio. 

1.    Reconstrucción  crítica  del  texto 

Tratando  el  P.  Elmer  O'Brien,  S.  I.,  de  este  texto  del  libro  segun- 
do de  los  Macabeos  recorre  los  escritos  de  los  Santos  Padres,  tanto  oc- 
cidentales como  orientales  que  buscaron  una  base  de  argumentación 
en  favor  de  la  doctrina  del  Purgatorio  (5).  No  deja  de  extrañar  el  que 

(4)  Sagüés,  J.  F.,  S.  L,  Sacrae  Thcologiac  Summa,  IV,  B.  A.  C.  Madrid,  1953 
(2.»  edición),  pág.  1.010. 

(5)  O'Brien*,  Elmer,  S.  I.  The  scriptural  Proof  for  the  Exístence  of  Pur- 
gatory  from  2  Mac  19,  4S  45,  "Sciences  Ecclesiastiques",  2  (1949)  80-108. 
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ninguno  de  ellos,  fuera  de  San  Juan  Damasceno  y  de  San  Agustín  en 
un  pasaje,  pruebe  su  existencia  aludiendo  al  texto  en  cuestión.  Segura- 
mente, concluye  el  P.  O'Brien,  que  se  debe  a  que  la  lección  que  nos  dan 
ahora  la  Vulgata  y  los  LXX  es  distinta  de  aquélla  que  se  conocía  en  la 
primitiva  Iglesia.  Pues  de  haber  tenido  ellos  la  actual  de  la  Vulgata  o 
de  los  LXX,  es  muy  probable  que  hubiesen  echado  mano  de  ella,  por 
ser  una  somera  lectura  suya  claro  testimonio  en  favor  de  algunos  as- 
pectos sobre  el  Purgatorio.  Aceptado  el  texto  crítico  original  que  da 
el  P.  O'Brien  y  comparado  con  el  de  la  Vulgata,  desaparecen  algunas 
frases,  y  como  argumento  parece  tener  menos  vigor  y  claridad.  He 
ahí  la  razón  de  por  qué  no  habrían  empleado  los  Padres  dicho  texto. 
La  lección  que  presenta  la  Vulgata  es  como  sigue: 

43  Et  facta  collatione  duodecim  millia  drachmas  argenti  mis- 
sit  Jerosolymam  ofterri  pro  peccatis  mortuorum  sacrificium,  bene 
et  religiose  de  resurrectione  cogitans.  (44  nisi  enim  eos,  qui  ce- 
ciderant,  resurrecturos  speraret,  superfluum  videretur,  et  vaniim 
orare  pro  mortuis)  45  et  qviia  considerabat  quod  hi,  qui  cura  pie- 
tate  dormitionem  acceperant;  optimam  haberent  repositam  gra- 
tiam. 

46  Sancta  ergo,  et  salubris  est  cogitatio  pro  defunctis  exo- 
rare, ut  a  peccatis  solvantur  (6). 

La  reconstrucción  crítica  presenta  muchas  dificultades.  Ante  todo 
no  se  la  puede  considerar  como  lección  interpolada,  pues  aparece  en 
todos  los  códices.  Sin  embargo  presenta  variantes  de  cierta  importan- 
cia, aunque  no  afentan  a  la  sustancia  del  hecho  y  de  su  interpretación. 

Unciales  griegos  son  solamente  dos  los  que  nos  transmiten  el  texto 
del  segundo  libro  de  los  Macabeos:  el  Alejandrino  (A)  (siglo  v)  y  el 
Véneto  (V)  (siglo  vm).  Los  códices  latinos  no  garantizan  lección  que 
sea  exclusiva  del  Alejandrino ;  y  el  Véneto  no  presenta  ninguna  de  las 
correcciones  propias  de  la  recensión  lucianea  pudiendo,  por  lo  tanto, 
servir  para  garantizar  una  lección  anterior  o  prelucianea. 

Rahlfs  en  su  edición  de  los  LXX  usa  el  A  y  dos  minúsculos  (7). 
Kappler  logra  reunir  treinta  y  cuatro  minúsculos  más  y  establece  otras 
familias  de  códices  griegos :  la  primera  constituida  por  el  Alejandrino ; 
la  segunda,  por  siete  minúsculos  (familia  Q) ;  y  la  tercera,  por  varios 

(6)  Tanto  S.  Juan  Damasceno  como  S.  Agustín,  como  nota  el  P.  O'Brien  en 
púg.  89  y  91  del  artículo  citado,  tenían  a  mano  uu  texto  corrompido:  S.  Juan 
Damasceno  un  texto  más  corrompido  que  el  actual  de  los  LXX  y  S.  Agustín  uno 
que  se  acerca  al  de  la  Vulgata. 

(7)  A.  Rahlfs,  Septuaginta,  Stuttgart,  1935,  I;  cfr.  pág.  1.099  el  aparato 
crítico  del  segundo  libro  de  los  Macabeos.  Los  minúsculos  que .  emplea  son  el  64 
y  236,  sin  que  tenga  en  cuenta  el  19,  93  y  otros. 
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códices  de  la  recensión  lucianea  subdivididos  en  dos  grupos.  Su  norma 
crítica  es  la  siguiente :  una  lección  atestiguada  por  dos  familias  en  con- 
tra de  la  tercera  debe  ser  tenida  por  la  original.  Excluye  el  códice 
Véneto  (V)  (siglo  vm)  junto  con  otros  siete  por  creer  que  no  forman 
familia  distinta  y  también  porque  todos  juntos  presentan  lecciones  que 
se  encuentran  ya  en  las  familias  arriba  indicadas  (8). 

Para  De  Bruyne  este  método  segriido  por  Kappler  es  anticientífico 
por  varios  motivos  que  señala  y  en  conclusión,  el  principal  de  ellos  es 
que  su  lección  basada  en  los  códices  de  la  recensión  lucianea  no  puede 
ser  anterior  a  la  segunda  mitad  del  siglo  m  después  de  Cristo  (9) . 

De  Bruyne  cree  que  fundándose  en  los  códices  latinos  se  puede 
llegar  a  descubrir  y  separar  los  "lucianismos"  que  afectan  al  texto 
griego  actual  del  libro  segundo  de  los  Macabeos,  o  lo  que  es  lo  mismo, 
llegar  a  una  lección  anterior.  Los  quince  códices  latinos  (10)  que  coteja 
afirma  que  han  procedido  todos  de  una  primera  traducción,  y  que  todos 
con  el  tiempo  han  sufrido  diversos  cambios.  El  códice  latino  que  mejor 
refleja  el  texto  latino  más  antiguo,  y  del  cual  se  derivan  esos  quince 
códices,  es-  aquél  (perdido  ya)  del  que  se  copió  el  356  de  Lión  (si- 
glo ix)  (11)  y  lo  demuestra  con  buenos  argumentos  (12). 


(8)  Más  detalles  sobre  estas  tres  familias  pueden  verse  en  F.  M.  Abel,  O.  P., 
Les  livres  des  Maccabécs,  París,  1949,  pág.  LUI  s. 

(9)  De  Bruyne,  Le  texte  fjrec  du  deuxieme  livre  des  Macabccs,  "Revue  Bi- 
blique"  39  (1930)  503:  Es  citado  por  O'Brien  en  el  artículo  ya  mencionado  Tfce 
seriptural  Proof  for  the  Exüstence  of  Purgatory  from  S  Mac  12.  4S-45,  "Sciences 
Ecclesiastiques",  2  (1949)  80-108;  cfr.  pág.  95-96.  Los  motivos  por  los  que  le 
parece  anticientífico  el  método  de  Kappler  son:  1)  No  es  razonable  conceder  la 
misma  autoridad  a  los  distintos  códices  de  la  recensión  luciauea  (s.  m)  que 
al  Alejandrino  que  no  es  una  revisión.  2)  ¿Por  qué  excluir  sin  razón  alguna 
el  códice  de  Véneto  del  texto  del  libro  segundo  de  los  Macabeos,  cuando  tiene  mu- 
chísima autoridad  para  el  texto  del  primero  de  los  Macabeos?  Las  cualidades  de 
la  recensión  lucianea  (s.  m)  son  las  siguientes  según  De  Bruyue-Sodar :  adición 
de  sujetos  o  complementos  sobreeuteudidos ;  sustitución  de  nombre  propio  por  el 
común  o  pronombre;  adiciones  enfáticas  y  aclaratorias;  correcciones  de  pasajes 
difíciles,  tendencia  armonística  y  supresión  de  helenismos. 

(10)  Los  quince  códices  son:  L:  356,  de  Lión,  de  comienzos  del  siglo  ix; 
X:  31,  Universidad  de  Madrid,  finales  del  siglo  IX;  B:  2.571/628;  Universidad  de 
Bolonia,  siglos  xi  y  XII;  M:  Milán,  Ambrosiano  B48,  siglos  ix  y  x;  P:  Milán, 
Ambrosiano  E26,  de  la  Vulgata,  siglos  IX  o  X;  A:  Amiatinus  700;  K:  Cávense, 
siglo  IX ;  M:  Amicns  IT,  de  antes  del  781;  O:  Munich  9.66S,  siglo  VJp;  Q:  San 
Galo  12,  siglo  VHIj  E:  Madrid,  Academia  de  la  Historia  20;  L:  Catedral  de 
León,  año  920;  B:  Seminario  de  Burgos,  siglo  X;  V:  Roma  B6;  siglo  IX: 
D:  Metz  7,  siglo  ix; 

La  descripción  de  estos  códices  puede  verse  en  F.  M.  Abel,  O.  P.  Les  livres 
des  Maccabées,  París,  1949,  pág.  LV  s. 

(11)  Este  códice  356  de  Lión  va  denominado  con  "ele"  mayúscula  y  bastar 
dilla. 

(12)  Los  argumentos  que  aduce  De  Bruyne  son:  a)  S.  Cipriano  en  "Testi- 
monio" cita  diez  veces  el  2  Mac.  Comparándolo  con  L,  De  Bruyne  concluye  que 
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Finalmente  da  el  texto  ci'ítico  latino  de  2  Mac.  12,  43  ss.  conforme 
al  códice  L,  que  fué  el  que  dio  origen  al  356  de  Lión  y  que  sería  el  re- 
presentante más  fiel  de  la  lección  griega  prelucianea  de  finales  del 
siglo  ii  antes  de  Cristo. 

43  Ef  í'actis  per  conlationem  didragmis  XII  millia  argcnti, 
raisit  hierosolimam  offerri  pro  peccato  sacrificiura,  beno  valde 
agcns  et  eleganter  de  rcsurrectione  cogitans, 

44  quia  eos  qui  prociderant  resurgere  sperabat,  [ex  abundanti 
et  uanum  pro  raortuis  orare] 

45  Considerans  bis  qui  cum  pietatc  dormitionem  acceperunt 
obtimam  esse  repositam  gratiam  [sancta  et  salubris  excogitatio] ; 
ideoque  pro  defunctis  exorabat  ut  peccato  soluerentur. 

Las  dos  frases  incluidas  entre  corchetes  "ex  abundanti  et  uanum 
pro  mortuis  orare"  y  "sancta  et  salubris  excogitatio"  no  ofrecen  mu- 
chas garantías  de  autenticidad  según  el  testimonio  del  mismo  De 
Bruyne;  y  el  P.  O'Brien,  movido  por  buenos  argumentos,  juzga  que 
deben  ser  descartados  del  texto  como  glosas  o  interpolaciones  (13) .  Así, 
pues,  siguiendo  las  conclusiones  del  P.  O'Brien,  el  texto  latino  más  an- 
tiguo de  2  Mae.  12,  43  ss.  sería  como  sigue  ¡ 

43  Et  factis  per  conlationem  didragmis  duodecim  millia  ar- 
genti,  misit  Hierosolima  offerri  pro  peccato  saerificium,  benc  val- 
de  agens  et  eliganter  de  resurrectione  cogitans, 


L  da  uii  texto  que  se  leía  al  final  del  siglo  n;  y  Lucii'eranio  entre  35(5  y  3(51  da 
muchas  citas  de  un  texto  de  la  familia  de  L.  b)  El  vocabulario  de  L  es  el  más 
arcaico  y  constante,  c)  el  texto  griego  en  que  se  funda  L  es  el  más  lejano  al 
griego  usual,  d)  Solo  L  corresponde  al  griego.  Las  variantes  de  los  otros  códices 
no  suponen  ni  diferentes  palabras  griegas  ni  una  traducción  imperfecta,  sino  un 
latín  retorcido,  e)  L  tiene  algunos  defectos  de  traducción  que  han  sido  corregidos 
en  ediciones  posteriores.  Cfr.  O'Brien,  "Sciences  Ecclesiastiques",  2  {1949)  100  s. 

(13)  O'Brien,  "Sciences  Ecclesiastiques"  2  (1949)  102-105.  He  aquí  los  múl- 
tiples argumentos  en  que  basa  su  aserción.  Respecto  del  "ex  ábvmdanti  et  vanum 
pro  mortuis  orare":  1)  está  fuera  de  contexto.  —  2)  Posee  todas  las  características 
de  una  glosa  marginal,  como  aparece  claramente  en  el  griego:  Ttepiooóv  kcci 
XqpóbSsq  üuép  venpcov  eüxeoScu.  Cfr.  2  Mac  7,  18:  ót^ioc  Sccupocopoü;  — 
3)  La  partícula  ¿cv  fjv  que  da  cierta  apariencia  de  razonabilidad,  falta  en  el  Ale- 
jandrino, Véneto,  Complutense  y  en  23,  44,  52,  55,  74,  106,  24.  Todos  estos  mi- 
núsculos están  libros  de  lucianismos.  —  4)  En  vez  de  eí  pq  Y&P»  ^  tiene  "quia" 
(8ti)  que  posteriormente  debe  ser  considerado  como  más  probable  como  lección 
más  difícil  el  "ex  abundanti..."  de  L. 

Respecto  del  "sancta  et  salubris  excogitatio":  1)  eTte  no  se  encuentra  en  29, 
44,  71,  74,  98,  107,  130,  243,  731  ni  en  los  latinos  L  X  P  .  —  2)  Luciano  reconoce 
que  aquí  hay  algo  ilógico;  e  inmediatamente:  a)  introduce  «1  dativo:  óoícc  koci 
ÚyiEi  Tq  émvoícc  para  dar  una  lección  más  sencilla;  b)  suprime  S0EV  para  que 
la  frase  pueda  ilacionarse  con  naturalidad  con  lo  que  sigue  inmediatamente, 
c)  B.  Niese  (autor  de  mucha  autoridad)  (Kritik  der  beiden  Makkabaerbücber, 
Berlín,  1900,  pág.  120)  también  lo  suprime. 


L24 


FELIPE  DE  FUENTERRABÍA,  O.  F.  M. 


44  quia  eos  qui  prociderant  resurgere  sperabat, 

45  considerans  his  qui  cum  pietate  dormitionem  acceperunt 
optimam  esse  repositam  gratiam;  idcoque  pro  defunctis  exorabat 
ut  peccato  solverentur. 

Ahora  en  posesión  de  todos  estos  datos  y  lecciones  podríamos  recons- 
truir con  probabilidad  el  texto  griego  como  sigue: 

43  noiEoápEVÓQ  te  koct'  áv5poXoyíav  slq  ápyupíou  &paxpáq 
SiaxiXíocq  áiréoTEiXEv  Eiq  'lEpooóXupa  upóq  áyocysív  irepi 
ápapxíaq  Guaíav  tcccvu  kccXGc;  TipárTcov  Kai  ácrreícoc;  OTtép 
ávaoxáoEcoq  &iaXoyi£óp£voc;. 

44  [oxi]  xouq  TcpoouEirrcLiKÓTac;  ávaoxfjvai  -rtpooESÓKa' 

45  EppXÉTicov  toí<;  pEt'  EÚoEPEÍaq  KOipcopévoiq  KáXXiotov 

ÓCTCOKEÍpEVOV  XaPiaTqPlov»    S9eV   TCEpl   TCDV   T£8vqKÓTC0V   TÓV  é^i- 

Xaopóv  éTcoir|oocTO  xfjq  ápapxíac;  áTtoXuGfivai  (14). 

Y  su  traducción  es  la  siguiente : 

43  Y  habiendo  hecho  una  colecta,  envió  a  Jerusalén  hasta 
dos  mil  dracmas  para  ofrecer  sacrificios  por  el  pecado,  obrando 
digna  y  noblemente  inspirado  en  la  esperanza  de  la  Resurrección; 

44  pues  creía  que  los  caídos  resucitarían; 

45  y  considerando  que  a  los  piadosamente  muertos  les  está 
reservada  una  magnífica  recompensa,  hizo  el  sacrificio  expiatorio 
por  los  muertos  para  que  fuesen  absueltos  del  pecado. 

2.    Contexto  v  época  de  composición 

El  capítulo  doce  del  segundo  libro  de  los  Macabeos  nos  refiere  diver- 
sas victorias  de  Judas  sobre  los  pueblos  vecinos.  Una  de  ellas  es  sobre 
Gorgias,  general  de  los  Idumeos,  a  quien  puso  en  fuga,  no  sin  que  de 
los  judíos  cayeran  unos  pocos  en  la  batalla.  Judas  retiró  su  ejército;  lo 
condujo  a  Odolam  y  llegado  el  día  séptimo,  celebró  el  sábado,  esto  es, 
descansó.  Al  día  siguiente  vinieron  a  recoger  los  cadáveres  de  los  judíos 
que  habían  caído  para  depositarlos  en  sus  sepulcros  familiares  y  bajo 
su  túnicas  encontraron  objetos  preciosos  consagrados  a  los  ídolos  de 
Jamnia ;  era  que  los  habían  cogido  sea  por  robo  o  por  superstición  y  se 
trataba  de  una  cosa  prohibida  por  la  ley.  Todos  vieron  en  ello  la  causa 
de  su  muerte  e  hicieron  oración  al  Señor  para  que  les  perdonase  total- 
mente el  pecado  cometido.  Luego  mandó  Judas  hacer  una  colecta  entre 
sus  soldados  y  la  envió  a  Jerusalén  para  que  se  ofreciesen  sacrificios  por 

(14)  Pueden  apreciarse  a  la  primera  lectura  otras  pequeñas  divergencias  que 
existen  entre  el  texto  latino  que  hemos  dado  y  el  texto  crítico  griego  reproducido. 
Esas  variantes  estíin  señaladas  cu  O'Brien,  art.  cit.  pág.  105  s. 
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aquel  pecado.  El  fin  que  perseguía  era  poner  a  los  caídos  en  la  posibili- 
dad de  participar  algún  día  de  la  resurrección.  Con  esta  recompensaría 
Dios  a  los  que  dieron  su  vida  en  defensa  de  la  Ley.  Tal  sacrificio,  espe- 
raban Judas  y  sus  soldados,  purificaría  a  los  culpables  que  no  habían 
satisfecho  a  Dios  en  vida;  encontrándose  estos  en  el  "sheol"  o  en  el 
"ades"  no  podían  ofrecer  sacrificios  en  Jerusalén  por  su  pecado,  y  como 
pecadores  que  eran  mal  podían  esperar  de  Dios  la  recompensa  de  la  re- 
surrección mientras  estuviesen  manchados  por  la  culpa. 

Luego  a  renglón  seguido  (2  Mac.  12,  43b  ss.),  Jasón  de  Cirene,  o  más 
bien  quizás  su  compilador  o  abreviador  que  es  el  autor  de  nuestro  se- 
gundo libro  de  los  Macabeos,  interpreta  y  justifica  por  cuenta  propia 
esa  acción  añadiendo  que  Judas  y  sus  soldados  creían  que  los  caídos 
iban  a  resucitar  y  por  eso  rogaron  a  Dios  que  les  perdonara  aquel 
pecado. 

Este  hecho  sucedió  algunos  años  antes  del  160  antes  de  Cristo,  que 
es  la  fecha  de  la  muerte  de  Judas  Macabeo.  Su  redacción  por  escrito  se 
realizó  más  tarde;  fué  debida  a  un  tal  Jasón  de  Cirene  que  compuso 
cinco  libros  sobre  los  Macabeos,  compendiados  luego  por  un  autor  para 
nosotros  desconocido  en  un  solo  volumen :  es  éste  nuestro  segundo  libro 
de  los  Macabeos.  A  este  compendiador  cuyo  propósito  era  no  sólo  refe- 
rir la  historia  sino  también  instruir  y  edificar  intercalando  para  ello 
reflexiones  piadosas  y  acaecimientos  milagrosos  (15),  se  deberían  estos 
versículos  43b  ss.  de  2  Mac.  capítulo  12.  Fueron  consignados  por  es- 
crito hacia  el  año  125  antes  de  Cristo  como  convienen  en  afirmar  gene- 
ralmente los  autores  (16)  ;  el  año  125  es  la  fecha  de  la  composición  de 
la  primera  de  las  epístolas  con  que  comienza  el  segundo  libro  de  los 
Macabeos.  En  estos  versículos,  el  compilador  nos  da  a  conocer,  casi  con 
sorpresa  por  nuestra  parte  por  lo  repentino  y  misterioso  de  su  mani- 
festación, el  gran  avance  operado  dentro  del  judaismo  en  lo  que  se 
refiere  a  la  escatología  del  Antiguo  Testamento:  la  posibilidad  de  la 
expiación  del  pecado  en  aquellos  que  se  encuentran  en  el  "sheol". 

3.     EXÉGESIS  VERBAL 

Comenzamos  esta  exégesis  verbal  desde  el  versículo  40,  donde  se 
empieza  a  narrar  la  acción  de  la  recogida  de  los  cadáveres  en  el  campo 
de  batalla. 

(15)  P.  H.  Hóppl,  O.  S.  B.,  Introductio  Specialis  in  V.  T.,  Romae,  1946, 
editio  quinta,  p.  249. 

(16)  P.  H.  Hopfl,  O.  S.  B.,  Introductio  Specialis  in  V.  T.,  Romae,  1946,  edi- 
tio quinta,  p.  247.  Tal  es  también  la  afirmación  de  A.  Penna,  Libri  dei  Maccábei, 
'•La  Sacra  Biblia"  a  cura  di  S.  Garófalo,  Marictti,  1953,  p.  23. 
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v.  40)  Los  objetos  preciosos  o  exvotos  consagrados  a  los  ídolos  de 
Jamnia:  ÍEpcó^iccTCC  xcov  éiSóÁQV.  No  parece  fueran  amuletos  lo  que 
recogieron  los  soldados,  pues  era  cosa  tolerada  entre  ellos  el  llevar  al- 
gunos. Más  bien  parece  aludir  a  la  prohibición  del  Deut  7,  25:  "Consu- 
mirás por  el  fuego  las  imágenes  esculpidas  de  sus  dioses;  no  codiciéis 
la  plata  ni  el  oro  que  haya  sobre  ellas,  apropiándotelo  y  cayendo  en¡ 
una  trampa,  porque  es  abominación  de  Yahvé."  —  En  todo  caso  era  un 
evidente  quebrantamiento  de  la  ley  y  eso  fué  a  los  ojos  de  todos  la 
causa  de  la  muerte  de  los  contraventores.  La  desgracia  es  un  castigo 
que  Dios  envía  por  algún  pecado  cometido,  es  la  doetrina  afirmada 
como  ley  general  por  el  mismo  autor  en  2  Mac.  6,  13  ss.,  y  por  lo  demás 
común  en  el  pueblo  de  Israel  (17). 

v.  42)  Que  fuera  perdonado  el  pecado:  É£,a\eí<f>£iv,  borrar  un  es- 
crito, olvidar,  perdonar.  —  El  texto  griego  no  indica  aquí  explícita- 
mente el  sujeto  a  quien  se  debía  perdonar  el  pecado.  ¿Bogaron  a  Dios 
que  perdonara  a  los  caídos  su  pecado,  o  más  bien,  pidieron  que  perdo- 
nara el  castigo  que  merecía  todo  el  ejército?  Así  lo  exigía  la  responsa- 
bilidad colectiva  o  social  que  los  unía  a  todos  según  el  concepto  anti- 
guo del  pecado  en  Israel.  El  contexto  y  sobre  todo  las  últimas  palabras 
con  que  el  abreviador  justifica  la  acción  de  Judas,  no  dejan  lugar  a 
dudas :  pidieron  a  Dios  que  perdonara  a  los  caídos  su  pecado.  Así  dice 
en  el  versículo  45b:  "por  eso  hizo  el  sacrificio  expiatorio  por  los  muer- 
tos para  que  fuesen  absueltos  del  pecado".  Aunque  no  hubiese  sino 
este  testimonio,  sería  suficiente  para  asegurar  esta  afirmación.  Más 
adelante  en  la  exégesis  doctrinal  se  trata  definitivamente  el  problema. 

v.  42)  ...perdonado  totalmente  el  pecado:  teXeícoq.  Este  adver- 
bio xeÁeícoc;  no  está  garantizado  por  todos  los  códices  pero  se  le  con- 
sidera perteneciente  al  texto  original.  En  él  se  apoyan  algunos  para 
afirmar  también  que  Judas  y  los  suyos  hicieron  oración  a  Dios  para 
apartar  de  sí  mismos  toda  participación  en  el  castigo  que  les  podría 
sobrevenir  por  su  solidaridad  con  los  difuntos.  Es  el  problema  a  que 
aludíamos  líneas  antes  dentro  de  este  mismo  versículo  42.  —  La  frase 
con  o  sin  el  adverbio  teÁsícoc;  quiere  decir:  "rogaron  para  que  este 
pecado  no  se  imputase  a  los  muertos  como  algo  irremisible"  (18).  Para 


(17)  2  Mac  6,  13:  "Que  no  dejar  mucho  tiempo  impunes  a  los  pecadores,  sino 
aplicarles  luego  el  castigo,  es  gran  beneficio."  Esta  idea  persistió  aun  en  el  rabi- 
nismo  más  reciente.  Pueden  verse  testimonios  en  J.  Bonsirven,  Le  Juda'isme  Pales- 
tinien,  París,  1935,  t.  II,  p.  55  s.,  85  s.  89.  Los  rabinos  piensan  que  nadie  está  sin 
pecado,  ni  siquiera  los  Patriarcas,  ni  Moisés,  ni  Aarón;  su  muerte  fué  el  castigo 
de  sus  pecados. 

(18)  Citado  por  Dom  Calmet,  F.  M.  Abel,  Les  livres  des  Maccabécs.  Pa- 
rís, 1949,  pág.  444. 


[12] 


EL  l'URGATOHIO  EN  LA  LITERATURA  JUDÍA  PRECRISTIANA  127 

poder  resucitar  a  la  vida  eterna  debían  estar  absolutamente  limpios  de 
toda  mancha  de  pecado. 

v.  42)  "Y  el  noble  Judas  exhortó  a  la  tropas  a  conservarse  limpios 
de  pecado  teniendo  a  la  vista  el  suceso  de  los  que  habían  caído."  Se 
admiran  aquí  los  sentimientos  paternales  de  Judas;  exhortación  a  cout 
servarse  libres  de  todo  pecado  para  no  incurrir  en  la  misma  suerte  que 
los  otros,  es  decir,  en  la  muerte. 

v.  43)  Hizo  una  colecta  de  dos  mil  dracmas.  La  antigua  versión 
latina  lee  "doce  mil  dridagmas" ;  y  la  recensión  lucianea  "tres  mil"; 
tienen  las  dos  muy  poca  probabilidad.  "Pro  peccatis  mortuoritm"  aña- 
de la  Vulgata;  se  ve  claramente  que  se  trata  de  una  glosa  conforme 
con  las  conclusiones  que  inmediatamente  ya  en  este  versículo  43b  saca 
el  autor  del  libro  sobre  la  esperanza  de  la  resurrección,  de  los  muertos. 
Los  ritos  del  sacrificio  por  el  pecado  pueden  verse  en  Levítieo  4-5.  En 
la  última  parte  del  versículo  se  afirma  claramente  la  fe  en  la  resurrec- 
ción que  inspiró  la  acción  de  Judas  y  de  sus  soldados,  según  lo  inter- 
preta el  autor  de  2  Mac. 

v.  44)  Este  versículo  que  en  la  Vulgata  dice:  "(nisi  enim  eos, 
qui  ceciderant,  resurrecturos  speraret,  superfluum  videretur,  et  va- 
num  orare  pro  mortuis"),  quedaba  reducido,  según  veíamos  en  el  texto 
crítico  restituido  según  el  estudio  del  P.  O'Brien,  a :  "quia  eos  qui  proci- 
derant  resurgere  sperabat".  Esta  lección  abreviada  contiene  la  idea 
fundamental  que  se  lee  en  la  Vulgata :  la  esperanza  que  poseían  Judas 
y  sus  compañeros  de  la  resurrección  de  los  caídos.  La  glosa  (así  la 
consideramos  nosotros)  que  se  ha  introducido  en  la  Vulgata  deja  in- 
tacto el  pensamiento  esencial  del  hagiógrafo.  Lo  único  que  hace  el 
texto  más  amplio  de  la  Vulgata  es  vigorizar  y  poner  más  de  relieve  esc 
pensamiento,  afirmando  que  sería  inútil  y  vano  ese  proceder  de  Judas 
si  no  tuviese  la  esperanza  en  la  resurrección.  Como  base  de  argumenta- 
ción para  la  doctrina  del  Purgatorio  es  indiferente  uno  u  otro  texto 
con  tal  que  se  afirme  la  esperanza  de  la  resurrección. 

v.  45)  "a  los  piadosamente  caídos  les  está  reservada  una  magnífica 
recompensa".  —  "Piadosamente"  traduce  la  frase  griega  \iex'  sóas- 
(3eía<;,  "con  piedad".  Se  refiere  a  los  que  habían  caído  por  un  fin  tan 
noble  como  era  la  defensa  de  los  derechos  de  Dios  y  su  pueblo,  aunque 
por  otra  parte  hubiesen  contravenido  anteriormente  un  precepto  de  la 
Ley  y  por  esa  misma  infracción  hubiesen  sucumbido  en  la  batalla,  se- 
gún creía  el  resto  del  ejército.  Está,  pues,  muy  lejos  del  pensamiento 
del  hagiógrafo  el  querer  afirmar  que  murieron  sin  llegar  a  perder  la 
gracia  de  Dios  aun  después  de  cometido  ese  pecado.  XapiaTqpiov: 
Este  término  difícilmente  aceptable  aquí  en  su  sentido  ordinario  de 
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"sacrificio  de  acción  de  gracias"  debe  por  el  contexto  significar  la  re- 
compensa o  don  que  se  debe  agradecer.  En  la  mente  del  autor  sagrado 
se  refiere  a  la  resurrección  corporal,  como  recompensa  que  espera  a 
los  caídos  en  defensa  de  los  derechos  del  pueblo  de  Dios. 

La  frase  "sancta  et  salubñs  excogitatio"  quedaba  descartada  como 
una  glosa  en  el  apartado  de  la  reconstrucción  crítica  del  texto.  No 
añade  nada  especial  a  la  interpretación  que  hace  el  autor  del  segundo 
libro  de  los  Macabeos  sobre  el  proceder  de  Judas. 

4.     ExÉGESIS  DOCTRINAL 

¿Cabe  argumentar  de  este  texto  diciendo  que  Judas,  consciente  de 
que  habían  ido  al  Purgatorio  los  caídos  sorprendidos  en  pecado  venial 
por  la  muerte,  mandó  hacer  un  sacrificio  de  expiación  para  que  fue- 
sen libertados  de  él  al  mismo  tiempo  que  de  su  pecado?  ¡No!  Eso  es 
incurrir  en  un  anacronismo  exegético.  No  es  principio  de  sana  exé- 
gesis  interpretar  con  ese  caudal  de  ideas  teológico-cristianas  adquirido 
posteriormente  una  acción  cuyo  desarrollo  sigue  una  trayectoria  de 
pensamiento  distinta  y  que  está  ambientada  en  un  estadio  de  revela- 
ción más  primitivo,  y  por  lo  tanto,  imperfecto,  inferior  y  hasta  defi- 
ciente. Las  ideas  escatológicas  de  la  retribución  individual  se  encontra- 
ban en  ese  estadio  inferior  en  el  siglo  segundo  antes  de  Cristo.  El  autor 
sagrado  enfoca  el  hecho  de  muy  distinta  manera.  Para  interpretarle 
rectamente  es  necesario  colocarnos  en  su  mismo  ambiente  doctrinal. 
Hablaremos  ahora  de  los  conceptos  de  pecado,  sheol  y  resurrección  que 
eran  comunes  en  su  tiempo,  para  tratar  de  fijar  su  posición  doctrinal 
ante  la  acción  que  narra. 

Debe  tenerse  muy  en  cuenta  que  el  judaismo  en  esta  época  maca- 
baica  (siglo  segundo  antes  de  Cristo)  se  desenvolvía  en  una  atmósfera 
doctrinal  en  la  que  fuera  del  texto  sagrado  reconocido  umversalmente 
como  tal,  no  intervenían  ninguna  autoridad  humana  infalible.  Por  lo 
tanto  aun  supuesta  una  especial  Providencia  de  Dios  sobre  el  progreso 
normal  de  la  Revelación,  eran  posibles  en  algunos  sectores  aberraciones 
doctrinales,  imprecisiones,  deficiencias,  oscuridades... 

a)  Pecado 

El  pecado  como  mancha  legal.  En  el  concepto  del  pecado  cometido 
por  los  soldados  que  habían  caído,  no  entraba  la  noción  de  mancha 
legal  externa,  concepto  propio  de  ciertos  pecados  en  tiempos  más  an- 
tiguos. 
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Ciertamente  no  se  trataba  de  impureza  corporal,  pues  entonces  hu- 
bieran purificado  los  cadáveres  que  tenían  allí  a  mano.  Ni  esa  mancha 
legal  podía  consistir  en  la  separaeión  de  la  comunidad  de  Israel  y  cuya 
purificación  consistiese  al  mismo  tiempo  en  volver  a  la  comunidad  del 
pueblo  escogido.  Ya  los  profetas  habían  considerado  el  pecado  como 
separaeión  de  Dios  y  su  perdón  como  la  vuelta  o  conversión  a  Yahvé  ¡ 
y  en  tiempos  inmediatamente  anteriores  al  Cristianismo  la  noción  de 
mancha  que  afecta  al  alma  se  consideraba  como  cualidad  esencial  de 
todo  pecado  (19).  Aquí  lo  que  se  trataba  era  purificar  las  almas  ($03? 

irveÜLicx.'  tpi)/^?)  de  esa  mancha  para  que  pudiesen  un  día  resucitar. 

Pecado  individual  o  pecado  de  responsabilidad  social.  Kste  pecado 
era  considerado  individual,  propio  de  cada  uno ;  por  él  habían  muerto 
algunos  de  los  soldados.  No  vale  la  opinión  de  Israel  Leví  que  afirma 
que  el  sacrificio  de  Judas  fué  un  sacrificio  expiatorio  destinado  no  a 
redimir  o  salvar  del  pecado  a  los  difuntos,  sino  a  prevenir  la  reversi- 
bilidad de  esta  falta  sobre  las  tropas  (20).  Tal  afirmación  descansa  en 
el  concepto  de  responsabilidad  social  que  tenían  del  pecado  en  el  A.  T. 
Pero  es  de  creer  que  a  lo  largo  de  cuatro  siglos  habían  cundido  lo  sufi- 
ciente  las  enseñanzas  de  Jeremías  31,  29  y  especialmente  de  Ezequiel, 
cap.  18  sobre  la  naturaleza  y  el  alcance  de  la  responsabilidad  individual 
del  pecado ;  había  cundido  por  entonces  el  individualismo  religioso  en 
lo  moral  y  doctrinal  con  las  demás  doctrinas  nuevas  que  aportabau 
nuestros  libros  sapienciales  y  la  abundante  literatura  apócrifa.  Eran 
conocidas  aquellas  frases:  uEn  esos  días  no  se  dirá  más:  Nuestros 
padres  comieron  agraces  y  los  hijos  sufrieron  la  dentera.  Sino  que  cada 
uno  morirá  por  su  propia  iniquidad;  quien  coma  el  agraz,  ése  sufrirá 
la  dentera  '  (21). 

En  todo  caso  absolutamente  hablando,  podían  pensar  que  Dios  iba 
a  castigar  a  todo  el  ejército  por  el  pecado  de  aquellos  pocos  (22).  En 
tal  supuesto  rogarían  a  Dios  alejara  de  ellos  ese  castigo  que  no  podría 
consistir  en  otra  cosa  sino  en  un  daño  material  infligido  a  todo  el  ejér- 
cito, es  decir,  en  una  derrota  total  o  parcial.  Pero  en  sana  exégesis  no 

(19)  J.  BONSIRVEN,  Le  Judaismo  Palestinien,  París,  1935,  t.  II,  p.  83  s. 

(20)  Israel  Leví,  La  commemoration  des  dmes  dans  le  Judaisme.  "Revue 
Études  Juives"  29  (1894)  43-60.  Citado  por  F.  M.  Abel,  O.  P.,  Les  livres  des 
Maccabées,  París,  1949,  p.  448. 

(21)  Pueden  verse  en  Lagrange,  Le  Judaisme  avant  Jésus-Christ,  París,  1931, 
p.  338  ss.  expuestas  las  ideas  de  Bousset  y  del  mismo  P.  Lagrange  sobre  el  des- 
arrollo de  las  ideas  religiosas  del  judaismo  antes  de  Cristo.  Sobre  el  individua- 
lismo religioso  véanse  páginas  339,  340,  343. 

(22)  Aun  en  tiempos  de  nuestro  Señor  predominaba  esta  idea  de  la  solida- 
ridad tanto  en  el  pecado  como  en  su  castigo  en  un  amplio  sector  del  Judaismo. 
Bonsikven,  Le  Judaisme  Palestinien,  París,  1953,  t.  II,  p.  60  s.,  86. 
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podemos  separar  de  la  narración  histórica  la  interpretación  y  justifi- 
cación que  hace  el  autor  del  libro.  Según  éste  no  se  podía  tratar  de  tal 
castigo  temporal,  pues  Judas  había  mandado  hacer  la  colecta  y  los 
sacrificios  expiatorios  para  que  los  muertos,  nada  dice  de  los  vivos,  se 
vieran  libres  del  pecado  (2  Mac.  12,  45).  Por  lo  tanto  el  sacrificio  se 
ofrecía  en  favor  de  los  muertos ;  en  la  mente  de  Judas  y  sus  compa- 
ñeros no  se  trataba  de  un  castigo  de  orden  temporal  (que  no  podía  afec- 
tar de  ningún  modo  a  los  difuntos)  sino  de  la  culpabilidad  de  éstos. 
La  idea  de  la  reversibilidad  del  pecado  queda,  pues,  relegada  a  segun- 
do término.  Más  adelante  volveremos  a  tratar  de  la  interpretación  que 
hace  el  hagiógrafo  fijando  su  valor  para  la  argumentación  basada  en 
el  texto  de  2  Mac.  12,  43  ss. 

Pecado  mortal  o  venial.  ¿Conocían  Judas  y  sus  compañeros  la 
diferencia  que  existe'  entre  el  pecado  mortal  y  el  venial  ?  ;  Conside- 
raron como  mortal  el  pecado  aquel  de  los  caídos?  Si  era  mortal  no 
podía  de  hecho  ser  perdonado  en  la  otra  vida ;  eran  inútiles  sus  sa- 
crificios y  oraciones.  ¿Lo  consideraron  como  venial?  En  tal  hipóte- 
sis, ¿merecía  aquella  falta  un  castigo  tan  grande  como  fué  la  muerte, 
que  infligió  Dios  a  todos?  Los  demás  supervivientes  pensaron  que 
Dios,  justo  Juez,  les  había  castigado  de  aquel  modo  precisamente  por 
aquel  pecado  (2  Mac.  12,  40).  Estas  consideraciones  o  parecidas  se 
suelen  barajar  en  algunos  manuales  para  hacer  ver  que  los  caídos  no 
habían  ido  ni  al  infierno  ni  al  cielo  sino  al  Purgatorio,  al  único  lugar 
donde  se  obtenía  la  remisión;  aquel  pecado  por  lo  tanto  no  podía  me- 
nos de  ser  venial. 

En  el  Antiguo  Testamento  era  conocida  de  alguna  manera  la  dis- 
tinción que  nosotros  establecemos  entre  pecado  venial  y  mortal.  Este 
conocimiento  no  era  solamente  superficial  como  sería  la  distinción  he- 
cha entre  pecados  enormes  y  faltas  pequeñísimas.  En  el  Eclo.  7,  20  se 
dice  que  no  hay  justo  en  la  tierra  que  haga  solamente  el  bien  y  no 
peque.  Por  parte  de  los  judíos  era  evidente  que  el  que  comete  pecados 
grandes  o  crímenes  no  es  justo  ante  Dios.  Luego  si  uno,  a  pesar  de 
cometer  ciertos  pecados,  puede  seguir  siendo  justo  ante  Dios,  es  señal 
de  que  faltas  pequeñas  no  destruyen  esa  justicia.  Demos  por  supuesto 
que  la  moral  judía  era  mucho  más  imperfecta  que  la  nuestra  (23). 
Aunque  sea  muy  difícil,  por  no  decir  imposible  precisar  el  grado  de  ese 
conocimiento  en  aquellos  hombres,  pues  esto  depende  de  la  delicadeza 


(23)  Puede  verse  a  este  propósito  el  estudio  de  V.  Monty,  S.  I.,  Píchés  graves 
et  léfférs  d'aprés  le  vocabulairc  hébréu,  en  "Sciences  Ecclesiastiques",  2  (1949) 
129-168.  Se  queja  de  que  son  pocos  los  autores  que  se  detienen  en  estudiar  la  nota 
de  pecado  venial  y  mortal  en  el  A.  T. 


[16] 


KL  PURGATORIO  EN  LA  LITERATURA  JUDIA  PRECRISTIANA  131 

y  sensibilidad  moral  de  cada  uno,  creo  que  ciertamente  se  puede  afir- 
mar que  no  conocían  la  diferencia  entre  lo  que  denominamos  pecado 
mortal  y  venial  por  lo  que  se  refiere  a  sus  efectos.  Es  decir :  no  cono- 
cían que  el  pecado  mortal  merece  un  infierno  eterno  y  el  venial  nada 
más  que  un  castigo  temporal  ¡  y  que  aquél  no  obtiene  remisión  después 
de  esta  vida  y  éste  sí.  No  habían  avanzado  tanto  ni  la  dogmática  ni  la 
moral  judías. 

En  nuestro  caso,  tratando  de  hacer  exégesis,  no  debemos  vaciar  en 
los  moldes  de  nuestra  moral  o  casuística  católica  la  conciencia  de 
aquellos  soldados.  Una  cosa  es  la  realidad  de  lo  sucedido  a  aquellas 
almas  en  la  otra  vida  y  otra  el  conocimiento  que  de  ello  tuvieron  sus 
contemporáneos;  y  en  este  conocimiento  y  en  su  expresión  bíblica  es 
donde  se  ha  de  basar  la  exégesis.  Lo  que  pretendían  era  que  Dios  per- 
donase aquel  pecado  a  los  difuntos;  pues  habiendo  muerto  por  una 
causa  justa  y  noble  podían  esperar  la  magnífica  recompensa  de  la  re- 
surrección. Pero  mientras  no  alcanzasen  su  perdón,  no  tenían  posibi- 
lidad de  tal  recompensa  porque  Dios  no  puede  premiar  al  pecador. 
Esto  era  lo  que  pensaban  y  ésta  es  la  base  para  la  argumentación  exe- 
gética. 

b)  Sheol 

Ciertamente  que  hubo  en  Israel  almas  selectas  que  en  momentos 
de  exaltación  mística,  o  expresándose  en  un  género  literario  místico  lle- 
garon a  intuiciones  insospechadas  sobre  el  más  allá ;  almas  que  an- 
siaban una  unión  misteriosa,  afectiva  con  Dios,  que  soln*epasaban  el 
sheol  y  prescindían  de  él  porque  su  vuelo  místico  les  llevaba  directa  e 
inmediatamente  a  Dios.  Pero  en  la  concepción  vulgar  hebrea,  el  sheol 
era  el  lugar  a  donde  iban  todos  los  difuntos.  No  tenía  carácter  ético, 
es  decir,  no  era  reputado  como  premio  para  los  buenos  ni  como  castigo 
para  los  malos;  y  por  lo  mismo  no  correspondía  a  nuestro  cielo  ni  a 
nuestro  infierno  ni  a  nuestro  purgatorio ;  ni  sus  habitantes  eran  los 
que  nosotros  llamamos  bienaventurados,  ni  réprobos,  ni  almas  en  pena. 
Pero  ya  para  el  siglo  n  antes  de  Cristo  habían  cundido  ideas  nuevas 
que  forzosamente  chocaban  con  el  concepto  de  un  sheol  estático  y  uni- 
versalmente  igualitario  en  que  se  llevaba  una  vida  llena  de  sombras, 
"amortiguada"  y  sin  perspectivas  ni  horizontes.  El  individualismo  reli- 
gioso por  una  parte  y  el  conocimiento  más  perfecto  de  la  justicia  de 
Dios  por  otra  exigiendo  la  retribución  correspondiente  a  las  obras  de 
buenos  y  malos,  trajeron  nueva  luz  sobre  la  condición  de  los  difuntos 
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en  la  otra  vida.  Todavía  en  este  tiempo  el  Eclesiástico  (24)  tradicio- 
nalista  y  conservador  por  naturaleza  y  simpatizante  quizás  con  las 
tendencias  de  los  que  luego  formaron  la  secta  de  los  saduceos,  habla 
con  muy  poca  precisión  de  la  escatología.  Menciona  muchas  veces  ol 
sheol  y  el  concepto  que  de  él  se  ha  formado  no  difiere  en  nada  de  las 
ideas  de  los  antiguos  israelitas.  Para  él  el  sheol  es  la  morada  común 
de  todos  los  difuntos,  buenos  y  malos.  Así  dice  en  17,  27  (confor- 
me a  la  numeración  del  texto  de  los  LXX)  :  "En  el  ades  ¿quién  ala- 
bará al  Altísimo?...  El  muerto  como  el  que  ya  no  existe,  ya  no  alaba. 
El  vivo  y  el  sano  ésos  alabarán  al  Señor".  Y  en  21,  10:  "El  camino  de 
los  pecadores  está  enlosado,  per'o  su  fin  es  la  sima  del  ades"  (25).  El 
traductor  griego  (más  moderno)  acentúa  alguna  vez  que  otra  cierto 
matiz  eseatológico  que  no  so  encuentra  en  el  texto  hebreo.  Así,  por 
ejemplo,  en  7,  17  donde  el  hebreo  decía :  "Humilla  profundamente  tu 
orgullo,  pues  lo  que  espera  al  hombre  son  los  gusanos",  ha  ti'aducido: 
...  "el  castigo  del  impío  será  el  fuego  (*rcüp)  y  el  gusano." 

Ya  se  habrá  observado  cómo  el  traductor  griego  traduce  con  el  tér- 
mino ades  el  sheol  hebreo.  Otro  tanto  sucede  en  el  libro  de  la  Sabiduría 
redactado  en  griego  por  un  judío  de  Egipto  hacia  finales  del  siglo  se- 
gundo o  comienzos  del  primero.  Aquí  se  advierte  un  gran  avance  por  lo 
que  se  refiere  a  las  doctrinas  escatológicas :  se  habla  de  la  inmortali- 
dad (aunque  sin  mencionar  la  resurrección)  (2,  23),  del  oprobio  y  dolor 
sempiterno  de  los  impíos  (4,  19),  etc...;  pero  aunque  el  lugar  de  tor- 
mento destinado  a  éstos  sea  el  ades,  puede  este  término  significar  la 
morada  común  de  todos  los  difuntos,  buenos  o  malos,  si  el  contexto  no 
indica  lo  contrario.  Así  en  16,  13  por  ejemplo:  "Que  tú  tienes  el  poder 
de  dar  la  vida  y  la  muerte,  y  llevas  a  los  fuertes  al  ades  y  sacas  de  él." 
La  palabra  "ades"  (podemos  llamarla  "de  transición"  en  la  teología 
judía)  fué  evolucionando  y  tomando  el  concepto  exclusivo  de  lugar  de 
castigo  para  los  impíos:  fué  sustituido  por  la  de  gehena,  especial- 
mente en  la  literatura  apócrifa  (26)  y  por  la  expresión  de  "Seno  de 
Abrahán". 


(24)  El  libro  del  Ecclesiástieo  fué  escrito  eu  hebreo  probablemente  entre 
el  174  y  171  en  tiempo  de  Antíoeo  IV  Epífanes  y  traducido  al  Jír>eg°  unos  años 
más  tarde,  hacia  el  132  ó  110.  Cfr.  P.  H.  Hcípfl,  O.  S.  B.,  Jvttodttctio  speciali.s 
in  Vetus  Téstame  ntiim,  Bomae,  1946,  editio  quinta,  pág\  375. 

(25)  Otros  textos   que  se  expresan  en  el  mismo  sentido  son:  9,  12:  14,  12. 

28,  21;  41,  7;  48,  5;  51,  5.  6.  Al  hablar  de  los  impíos  cuya  suerte  es  el  sheol  no 
se  hace  mención  de  tormentos  aunque  su  condición  se  considera  ciertamente  como 
muy  miserable. 

(26)  En  la  literatura  apócrifa  tan  extraordinariamente  copiosa  en  el  tiempo 
inmediatamente  anterior  a  Cristo  se  encuentran  descripciones  muy  singulares  de 
las  moradas  de  los  difuntos:  son  más  o  menos  acertadas,  pero  todas  imperfectas 
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¿Cuál  es  el  concepto  del  sheol  o  ades  para  el  autor  del  segundo 
libro  de  los  Macabeos?  Nuestro  hagiógrafo  no  los  menciona  expresa- 
mente. Pero  basta  leer  aunque  no  sea  más  que  someramente  los  ver- 
sículos 4'3-45  del  capítulo  12  para  darse  cuenta  de  que  tiene  sobre  ellos 
un  concepto  mucho  más  evolucionado  y  perfecto  que  el  que  tuvieron 
los  antiguos  israelitas.  Según  2  Mac.  los  justos  en  la  otra  vida  esperan 
la  resurrección  como  un  premio;  los  sacrificios  expiatorios  de  los  vivos 
pueden  socorrer  a  los  justos  (pie  han  llegado  al  sheol  o  ades  con  alguna 
mancha  de  pecado.  El  sheol  viene  a  ser  como  un  lugar  de  espera  para 
la  retribución  definitiva  y  ésta  se  rclizará  más  tarde  con  la  gloria  me- 
siánica  del  pueblo  de  Israel.  Estos  conceptos  no  tienen  cabida  en  el 
sheol  del  A.  T.  Por  otra  parte  no  habla  de  unicidad  o  pluralidad  de 
receptáculos  para  justos,  impíos,  etc.;  ni  sus  ideas  son  precisas;  no 
son  tan  claras  y  completas  como  llegarán  a  ser  luego  en  la  teología 
católica. 

c)  Resurrección 

La  resurrección  podía  conceptuarse  principalmente  de  dos  mane- 
ras: como  resurrección  individual  o  como  resurgimiento  nacional.  Den- 
tro de  la  primera  podía  hablarse  en  un  sentido  amplio  de  resurgir  del 
sueño,  de  la  tumba,  etc.;  y  también,  sobre  todo  en  época  posterior,  se- 
gún su  significado  propiamente  técnico  de  vivificación  de  los  muertos 
o  resurrección  corporal. 

En  Dan.  12,  2  se  habla  ya  de  una  resurrección  corporal  a  la  vida 
eterna  y  de  una  resurrección  corporal  para  el  oprobio  eterno  al  fin  de 
los  tiempos:  "Entonces  se  salvarán  los  que  de  tu  pueblo  estén  escritos 
en  el  libro.  Las  muchedumbres  de  los  que  duermen  en  el  polvo  de  la 
tierra  se  despertarán;  unos  para  eterna  vida,  otros  para  eterna  ver- 

en  cuanto  que  no  llegan  al  concepto  total  y  esencial  de  la  retribución.  El  P.  Bon- 
sirven  saca  las  siguientes  conclusiones  sobre  la  doctrina  de  los  apócrifos  compren- 
didos aun  los  contemporáneos  y  posteriores  al  Cristianismo.  "No  se  abandona  toda- 
vía el  concepto  de  sheol  como  lugar  común  de  los  difuntos;  va  tomando  incremento 
la  idea  de  que  las  almas  de  los  justos  después  de  su  muerte  son  reunidas  en  una 
morada  particular;  aquí  su  situación  se  concibe  de  muy  diversas  maneras:  desde 
una  amortiguada  existencia  o  tranquilo  sueño  hasta  la  felicidad  de  la  recompensa. 
Ordinariamente  esta  recompensa  consiste  en  un  espera  o  preparación  para  la 
recompensa  definitiva.  Hay  tendencia  a  situar  estos  receptáculos  de  los  justos  en 
el  paraíso  terrestre  o  en  el  cielo.  Por  lo  que  toca  a  los  impíos  su  suerte  es  menos 
clara;  se  asegura  generalmente  que  los  ángeles  malos  son  ya  atormentados  en  un 
lugar  de  suplicios,  se  comienza  apenas  a  conocer  un  infierno  donde  sufren  ya  los 
pecadores;  con  frecuencia  se  les  coloca  en  el  sheol  que  cada  vez  más  va  tomando 
el  concepto  de  lugar  de  los  condenados ;  también  a  veces  su  castigo  parece  dife- 
rirse hasta  el  día  del  gran  juicio..."  J.  Bonsirven,  Le  Judaismo  Palestinien,  Pa- 
rís, 1835,  t.  I,  pág.  335. 
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(jüenza  y  confusión.  Los  que  fueron  inteligentes  brillarán  con  esplender 
de  cielo,  y  los  que  enseñaron  la  justicia  a  la  muchedumbre,  resplan- 
decerán por  siempre,  eternamente,  como  las  estrellas". 

El  desarrollo  de  la  antropología  según  la  filosofía  griega  había  he- 
r-ho  que  los  judíos  (los  de  la  diáspora  en  particular)  concibieran  con 
mayor  distinción  y  claridad  que  en  los  tiempos  pasados  los  dos  ele- 
mentos de  que  se  compone  el  hombre :  el  cuerpo  y  el  alma.  El  alma,  se- 
parada del  cuerpo  por  la  muerte,  podía  sobrevivir  y  era  además  in- 
mortal. De  aquí  que  la  retribución  después  de  la  muerte  fuese  admi- 
tida más  fácilmente  por  muchos  judíos.  Con  esto  se  fueron  abando- 
nando algunos  conceptos  sobre  el  sheol  y  fué  introduciéndose  la  no- 
ción de  resurrección  individual  en  su  aspecto  técnico  de  reunirse  el 
alma  con  el  cuerpo.  En  tiempos  de  nuestro  hagiógrafo  había  muchos 
que  la  negaban ;  hasta  bien  entrado  el  cristianismo  fué  encontrando 
numerosos  adversarios  este  punto  de  la  Revelación  progresiva.  Lo  eran 
todos  los  enemigos  del  judaismo  oficial:  los  herejes,  gentiles,  samari- 
tanos,  saduceos  y  aun  los  impíos  típicos  de  tiempos  pasados  como  Caín, 
Esaú  y  hasta  Job  según  creían  muchos  (27). 

Un  problema  que  nunca  pudo  resolver  del  todo  el  judaismo  cre- 
yente y  del  que  no  poseyó  ideas  claras  y  precisas,  fué  el  determinar 
qué  personas  eran  las  que  iban  a  resucitar:  ¿Resucitarían  todos  los 
hombres?  ¿Solamente  los  israelitas?  ¿O  de  entre  éstos  nada  más  que 
los  justos?  ¿Y  los  impíos  resucitarían  quizás  pero  solamente  para  el 
oprobio  eterno  ?  ¿  Qué  relación  guardaba  la  resurrección  con  el  adve- 
nimiento del  Mesías?  He  aquí  la  multitud  de  problemas  que  suscitaba 
la  idea  de  la  resurrección  corporal.  Podemos  suponer  que  eran  varia- 
dísimas las  soluciones  que  apuntarían  los  rabinos  en  su  enseñanza  oral 
y  escrita  a  lo  lai'go  de  los  años;  es  imposible  determinar  el  grado  de 
penetración  que  adquirirían  en  el  pueblo  piadoso  (28). 

Nuestro  hagiógrafo  habla  claramente  de  la  resurrección  a  la  vida 
eterna  en  la  narración  del  martirio  de  los  siete  hermanos  llamados  Ma- 
cabeos.  Las  palabras  que  éstos  dirigieron  al  rey  Antíoco  Epífanes  ex- 


(27)  J.  Bonsikven,  Le  Jvdatsvte  Palestinien,  París,  1933,  t.  I,  p.  469.  En  las 
páginas  siguientes  enumeran  las  opiniones  reinantes  en  ambientes  doctrinales  del 
judaismo  sobre  la  fe  en  la  resurrección. 

(28)  Se  pueden  señalar  dos  causas  que  contribuyeron  a  alcanzar  '-i  fe  en  la 
resurrección:  a)  la  esperanza  en  la  renovación  de  la  nación.  La  teoría  de  la 
resurrección  hizo  Uegar  a  la  promesa  de  que  los  judíos  que  habían  trabajado  por 
la  nación  volverían  para  tomar  parto  en  su  futura  gloria;  b)  la  psicología  de  los 
hebreos.  Los  griegos  tomándolo  de  los  judíos  alejandrinos  pensaron  que  las  almas 
eran  inmortales.  Pero  la  mayoría  de  los  hebreos  continuaron  pensando  en  la  anti- 
gua psicología:  cuerpo  y  alma  eran  necesarios  para  constituir  la  vida  IlASTrNOS, 
Kncyclopidia  of  lieligian  and  ethics.  "State  of  thc  dead",  t.  XI,    pág.  842. 
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presan  su  creencia  en  la  resurrección.  El  segundo  de  los  hermanos  le 
habló  así:  "Tú,  criminal,  nos  privas  de  la  vida  presente;  pero  el  Rey 
del  Universo  nos  resucitará  a  los  que  morimos  por  sus  leyes  a  una  vida 
eterna."  (2  Mac.  7,  9).  El  tercero:  "Del  cielo  tenemos  estos  miembros, 
que  por  amor  de  sus  leyes  yo  desdeño,  esperando  recibirlos  otra  vez 
de  El.  (2  Mac.  7,  11).  El  cuarto:  "Más  vale  morir  a  manos  de  los  hom- 
bres, poniendo  en  Dios  la  esperanza  de  ser  de  nuevo  resucitado  por  El. 
P,ero  tú  no  resucitarás  para  la  vida"  (2  Mac.  7,  14).  Y  por  fin  la  madre: 
"El  Creador  del  Universo,  autor  del  nacimiento  del  hombre  y  hacedor 
de  las  cosas  todas,  ése  misericordiosamente  os  devolverá  la  vida  si  ahora 
por  amor  de  sus  santas  leyes  la  despreciáis"  (2  Mac.  7,  23).  Creían, 
pues,  que  la  resurrección  sería  efectiva  por  lo  menos  para  los  mártires 
de  Israel. 

Esa  resurrección  a  la  vida  es  negada  a  Antíoco  por  el  cuarto  her- 
mano (7,  14);  ¿se  trataba  de  una  resurrección  para  entrar  en  una 
vida  de  tormentos?  ¿de  una  aniquilación  del  impío?  No  se  especifica 
nada.  Esa  resurrección,  ¿es  inmediata  a  la  muerte  o  escatológica  al  fin 
de  los  tiempos?  Claramente  se  ve  que  no  se  trataba  de  una  resurrec- 
ción inmediata,  pues  veían  corromperse  los  miembros  martirizados ;  re- 
sucitarían algún  día  para  participar  en  la  felicidad  de  la  restauración 
nacional  mesiánica.  Por  lo  tanto  en  el  caso  del  sacrificio  de  Judas  se 
pensaba  de  modo  semejante  en  una  purificación  remota ;  o  si  se  creía 
inmediata,  próxima,  al  menos  sus  efectos  se  dejarían  sentir  al  fin  de 
los  tiempos,  a  la  venida  del  Mesías.  —  Esa  resurrección  conducirá  a  la 
vida  eterna,  pero  no  nos  dice  el  hagiógrafo  en  qué  precisamente  con- 
sistirá esa  vida ;  no  nos  describe  los  pormenores,  la  condición  de  los 
resucitados,  su  bienaventuranza  de  tipo  sobrenatural  o  espiritual,  o 
más  o  menos  material,  según  la  condición  de  los  cuerpos  resucitados. 
¿Empiezan  los  mártires  a  ser  bienaventurados  inmediatamente  des- 
pués de  la  muerte?  Es  necesario  distinguir  (29) :  a)  Qué  no  serían 
atormentados  y  que  gozarían  de  cierta  felicidad  en  el  ades,  en  el  sheol 
o  en  la  morada  particular  de  espera  (cfr.  nota  26)  reservada  a  los 
justos,  sí ;  era  la  creencia  más  natural  y  obvia,  b)  Qué  serían  inmediata- 
mente bienaventurados  en  la  vida  eterna  de  la  cual  habla  el  hagiógrafo, 
no;  porque  esta  vida  eterna  se  dará  después  de  la  resurrección  y  ésta 
hemos  dicho  que  no  se  creía  inmediata  a  la  muerte.  Por  otra  parte  en 
2  Mac.  12,  43  ss.  la  resurrección  se  considera  como  un  medio  necesario 
para  llegar  a  la  vida  eterna,  c)  Otra  última  cuestión.  ¿Serían  inme- 

(29)  A.  Penna,  C.  E.  L.,  sostiene  la  opinión  afirmativa:  la  bienaventuranza 
para  los  mártires  macabeos  comienza  en  seguida  después  de  la  muerte.  Cfr.  "La 
sacra  Biblia"  di  S.  Garófalo,  Libri  dei  Maccabei,  Marietti,  1953,  pág.  36. 
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diatamente  bienaventurados  con  la  bienaventuranza  según  se  describe 
en  la  teología  católica  ?  Esto  sobrepasa  los  conocimientos  teológicos  que 
poseía  el  hagiógrafo.  No  tenía  conocimiento  de  la  bienaventuranza  que 
consiste  en  la  visión  beatífica  o  al  menos  no  habla  de  ella  como  premio 
a  los  mártires.  Los  límites  que  alcanza  su  conocimiento  sobre  la  remu- 
neración de  los  mismos  se  fijan  en  la  resurrección  y  en  la  participación 
de  una  vida  eterna;  ésta  probablemente  consistirá  en  una  restauración 
nacional  mesiánica  cuyas  características  no  se  especifican.  Quizás  tam- 
poco tenía  del  alma  la  noción  más  completa  que  se  tiene  en  nuestra 
teología  de  tal  modo  que  por  sí  sola,  sin  unión  corporal,  creyese  él, 
que  pudiese  participar  de  una  bienaventuranza  perfecta. 

Sobre  estos  conocimientos  propios  que  tiene  el  hagiógrafo  se  ha  de 
basar  la  exégesis  de  2  Mac.  12,  43  ss.  Discutir  acerca  del  lugar  a  donde, 
en  hecho,  de  verdad  fueron  los  mártires  o  los  caídos  en  la  batalla  con- 
tra Gorgias,  no  es  propio  de  este  lugar. 

d)    Posición  doctrinal  del  hagiógrafo 

En  toda  esta  fluctuación  de  ideas  sobre  el  más  allá  en  el  judaismo 
del  siglo  ii  antes  de  Cristo,  brilla  claramente  la  actitud  doctrinal  del 
hagiógrafo  en  tres  puntos : 

1)  Los  israelitas  que  mueren  por  la  causa  de  Dios  y  de  Israel  ten- 
drán acceso  a  la  vida  eterna  por  medio  de  la  resurrección  corporal. 
2)  Los  soldados  que  murieron  con  la  mancha  de  aquel  pecado  en  el 
alma,  no  podrán  resucitar  a  la  vida  eterna  mientras  no  consigan  la 
perfecta  justicia  por  la  supresión  de  ese  pecado.  3)  Uno  de  los  me- 
dios para  llegar  a  esa  justicia  perfecta  es  la  expiación  del  pecado  hecha 
en  su  favor  por  los  vivos.  El  pensamiento  del  hagiógrafo  sobre  las  dos 
primeras  ideas  ya  queda  expuesto  y  discutido  en  las  páginas  anteriores. 
Respecto  de  la  expiación  basta  con  añadir  aquí  brevemente  algunos 
conceptos.  El  valor  o  eficacia  de  la  expiación  de  los  sacrificios  ofre- 
cidas por  los  pecados  de  los  vivos  era  una  doctrina  reconocida  entonces 
por  todos  los  israelitas.  Tenían  una  conciencia  muy  sensible  para  conocer 
la  gravedad  de  toda  ofensa  contra  el  Señor;  consideraban  el  pecado 
como  una  alejarse  de  Yahvé ;  y  siempre  estaban  dispuestos  a  pedirle  per- 
dón, a  volver  a  su  amistad  y  a  ofrecerle  sacrificios  por  sus  pecados. 
Las  iniquidades  de  todo  el  pueblo  pesaban  mucho  en  sus  concien- 
cias (30).  El  valor  de  los  sufragios  por  los  difuntos  es  idea  que  por 
primera  vez  aparece  en  2  Mac.  12,  43  ss.  Es  hacer  derivar  en  favor 


(30)  Puede  verse  en  J.  Bonsirven,  Le  Judáisme  Palestinien,  París,  1935,  t.  II, 
pág.  92  105  la  noción  de  expiación  y  los  medios  con  que  era  procurada. 
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de  otros  sujetos  difuntos  ya,  el  valor  universalmente  reconocido  de  la 
misma  expiación.  Es  un  paso  adelante  en  la  teología  moral  y  escato- 
lógica  pero  a  la  vez  conforme  en  todo  con  las  líneas  directrices  de  la 
teología  tradicional  judía. 

Valor  de  la  interpretación  del  hagiógrafo.  Es  fácil  distinguir  el 
hecho  del  sacrificio  de  Judas  de  la  interpretación  que  hace  el  autor  o 
abreviador  del  Libro  de  los  Macabeos;  así  lo  hacen  hoy  día  algunos 
autores  judíos  atribuyendo  al  abreviador  la  falsificación  del  hecho. 
Judas  había  mandado  hacer  un  sacrificio  expiatorio;  el  fin  que  perse- 
guía era  apartar  de  sí  y  de  su  ejército  los  efectos  de  la  solidaridad  en 
el  pecado  de  los  que  habían  caído;  el  abreviador  vió  en  ello  un  sacri- 
ficio destinado  a  la  purificación  de  los  muertos  y  así  lo  consignó  como 
argumento  a  favor  de  su  fe  en  la  resurrección.  Israel  Leví  está  con- 
forme con  que  estas  ideas  no  son  de  Judas  sino  de  un  judío  alejan- 
drino o  eirenense  (nuestro  hagiógrafo)  (31).  Salomón  Reinach  es  de  la 
misma  opinión.  Escribe:  "En  la  época  de  los  Macabeos  no  se  ci'eía  en 
Palestina  ni  en  la  resurrección  ni  en  la  eficacia  de  la  oración  por  los 
muertos.  Hacia  el  120  antes  de  Cristo  había  entre  los  judíos  una  secta 
religiosa  [a  la  cual  pertenecía  el  abreviador  de  Jasón]  que  creía  en  la 
resurrección,  no  sin  apartarse  de  la  opinión  común.  La  penetración  de 
esta  creencia  en  la  ideología  judía  habría  tenido  lugar  en  Egipto  y  de 
aquí  habría  irradiado  con  el  comercio  hacia  Palestina"  (32).  Dos  son 
las  afirmaciones  de  estos  autores  judíos  que  principalmente  interesan 
a  nuestro  caso:  a)  la  falsa  interpretación  del  hecho  narrado;  y  b)  la 
creencia  en  la  resurrección  y  en  el  valor  de  los  sufragios  como  propia 
de  una  secta  judía  que  existió  hacia  el  120  antes  de  Cristo.  Con  estas 
afirmaciones,  sobre  todo  con  la  primera,  parecen  desvirtuar  el  valor 
del  texto  para  una  argumentación  sólida;  como  si  le  quitasen  toda  la 
importancia  que  de  hecho  parecía  tener. 

Ahora  bien,  ¿es  tan  decisivo  y  necesario  que  el  hagiógrafo  inter- 
prete rectamente  el  hecho  de  Judas?  ¿Si  el  hagiógrafo  voluntariamente 
desvirtuó  su  sentido,  ya  no  puede  servir  el  texto  para  argumentar? 
Colocándonos  en  un  terreno  puramente  natural  o  histórico  crítico  (po- 
sición que  adoptan  Israel  Leví  y  Salomón  Reinach),  aun  supuesta  la 
falsificación,  el  texto  vale  lo  mismo  con  una  mínima  diferencia;  ten- 
dríamos base  de  argumentación  sólida  y  segura  y  conclusiones  tan  cier- 


(31)  Israel  Leví,  La  commemoration  des  ames  dans  le  Judaisme,  "Revue 
Études  Juives"  29  (1894)  43-60.  Citado  por  F.  M.  Abel,  O.  P.,  Les  livres  des 
Maccabées,  París,  1949,  pág.  448. 

(32)  De  V 'origine  des  priéres  pour  les  morts,  "Revue  Études  Juives"  41  (1900) 
161-173;  citado  por  F.  M.  Abel,  Les  livres  des  Maccábées,  París,  1949,  pág.  448. 
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tas  como  en  la  hipótesis  de  su  interpretación  acertada.  Efectivamente, 
lo  que  pretende  la  crítica  histórica  es  determinar  la  aparición  de  esos 
nuevos  conceptos  en  el  judaismo,  su  fecha  y  difusión;  y  dentro  de  la 
hipótesis  de  la  falsificación  tendríamos  que  afirmar  la  aparición,  fecha 
y  difusión  de  esos  conceptos  lo  mismo  que  en  la  hipótesis  contraria ; 
lo  único  que  respecto  de  la  fecha  debería  ser  retrasada  unas  cuatro 
decenas  de  años;  detalle  bien  insignificante  por  cierto.  Tendríamos: 
el  año  160  antes  de  Cristo  como  fecha  de  la  aparición  de  esos  concep- 
tos dentro  de  la  hipótesis  de  la  recta  interpretación  hecha  por  el  ha- 
giógrafo;  se  trataría  de  las  creencias  que  tenía  Judas;  el  año  120  como 
fecha  de  la  aparición  de  los  mismos  dentro  de  la  otra  hipótesis;  serían 
las  creencias  sostenidas  exclusivamente  por  el  hagiógrafo  y  su  secta. 
Lo  principal  y  fundamental  es  que  se  reconozcan  esas  ideas  en  el 
judaismo  en  el  siglo  segundo  antes  de  Cristo  y  tanto  en  una  como  en 
otra  hipótesis  este  hecho  se  da ;  y  esto  constituye  la  base  de  toda  argu- 
mentación legítima.  No  se  pretende  encontrar  una  teoría  desarrollada 
sobre  el  Purgatorio ;  en  ambas  hipótesis  lo  que  interesan  son  las  ideas 
que  con  un  mayor  conocimiento  y  reflexión  sobre  los  atributos  de  Dios 
y  de  la  naturaleza  humana,  se  van  haciendo  más  claras  sobre  la  escato- 
logía,  presupuesta  siempre  la  Providencia  de  Dios.  Estas  ideas  van 
preparando  el  camino  que  en  último  término  llegará  a  dar  con  la  ver- 
dadera noción  del  Purgatorio. 

La  segunda  afirmación  de  los  dos  autores  judíos  mencionados:  el 
que  la  creencia  en  la  resurrección  y  en  los  sufragios  sea  propia  de  una 
secta  judía  que  existió  hacia  el  120  antes  de  Cristo,  merece  la  misma 
o  parecida  crítica  que  acabamos  de  hacer  a  la  primera ;  se  reduce  al 
problema  sobre  la  difusión  que  tuvieron  esas  ideas  nuevas  en  el  judais- 
mo. El  que  Judas  precisamente  (el  año  160)  no  participara  de  estas 
creencias,  aminora  poco  el  valor  del  texto  si  se  admite  que  hacia  el  120 
eran  ya  discutidas.  No  se  debe  afirmar  por  otra  parte  que  todo  o  la 
gran  mayoría  de  Israel  las  admitiera ;  hemos  hablado  ya  de  los  nume- 
rosos adversarios  de  la  fe  en  la  resurrección  a  lo  largo  de  los  tiempos; 
y  la  misma  insistencia  con  que  el  hagiógrafo  vuelve  sobre  la  idea  de 
la  resurrección  en  el  paso  de  2  Mac.  12,  43  ss.  indica  que  tenía  muchos 
o  muy  poderosos  adversarios. 

Toda  esta  discusión  se  da  si  nos  ponemos  en  un  terreno  puramente 
natural;  trasladándonos  ahora  al  verdadero,  al  de  la  inspiración  sobre- 
natural, debemos  decir:  el  hagiógrafo  interpretó  rectamente  los  senti- 
mientos de  Judas  y  de  sus  compañeros  que  mandaron  hacer  un  sacri- 
ficio en  Jerusalén;  y  por  consiguiente:  a)  no  lo  hicieron  para  evitar 
la  reversibilidad  del  pecado  sobre  las  tropas ;  b)  no  sólo  él  sino  también 
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Judas  con  parte  al  menos  de  su  ejército  y  algunos  de  los  sacerdotes, 
creían  en  la  resurrección  y  en  la  eficacia  de  los  sufragios  por  los  di- 
funtos. Esta  fe  es  objetivamente  verdadera. 

5.   Argumentación  en  favor  del  Purgatorio 

¿Cómo  puede  ser  este  texto  de  2  Mac  12,  43  ss.  argumento  para 
afirmar  la  existencia  del  Purgatorio?  La  acción  de  Judas  y  su  recta 
interpretación  por  parte  del  hagiógrafo  no  son  una  prueba  directa  para 
afirmar  conocida  la  existencia  del  Purgatorio  en  el  Antiguo  Testamen- 
to. Prueba  directa  sería  si  el  hagiógrafo  conociendo  su  existencia,  se 
hubiese  referido  a  él  con  palabras  explícitas  o  alusiones  más  o  menos 
claras.  Pero  el  hagiógrafo  sencillamente  no  habla  del  Purgatorio ;  sus 
ideas  sobre  la  escatología  siguen  una  trayectoria  de  pensamiento  dis- 
tinta de  la  actual  de  nuestra  teología.  Según  él  Judas  mandó  hacer 
un  sacrificio  expiatorio  por  los  muertos  para  que  fuesen  absueltos  del 
pecado,  pues  creía  que  a  los  muertos  por  la  causa  de  Israel  les  está 
reservada  la  magnífica  recompensa  de  la  resurrección,  2  Mac.  12,  45. 
Es  decir,  mientras  no  se  vieran  libres  de  la  mancha  de  aquel  pecado 
no  tenían  la  posibilidad  de  recibir  de  Dios  tal  recompensa  y  participar 
para  siempre  en  la  gloria  mesiánica  de  Israel.  En  cambio,  una  vez 
purificados  con  ese  sacrificio,  como  se  purificaban  los  vivos  con  otros, 
tenían  la  posibilidad  de  recibirla  como  justos  que  eran  ante  Dios;  y 
creía  que  algún  día  la  obtendrían  por  haber  muerto  por  la  causa  de 
su  pueblo  Israel.  Según  la  doctrina  católica  un  fiel  ofrece  un  sacrificio 
por  los  difuntos  para  ayudarles  a  expiar  la  pena  temporal  debida  por 
sus  pecados  veniales,  o  mortales  ya  perdonados  que  no  satisficieron  en 
vida ;  así  sin  deudas  pueden  por  la  misericordia  de  Dios  entrar  inme- 
diatamente en  la  bienaventuranza  eterna  con  la  visión  beatífica.  Apa- 
rece claramente  la  diversa  orientación  que  adoptan  el  hagiógrafo  y  la 
teología;  la  distinta  vía  que  recorren  sus  ideas.  El  conocimiento  del 
hagiógrafo  se  halla  en  un  estadio  de  Revelación  inferior,  y  en  sana  exé- 
gesis  no  se  le  debe  hacer  decir  cosas  en  que  no  pensó.  Habla  de  una 
purificación  ultraterrena,  o  mejor,  de  absolución  de  pecado,  gracias  a 
los  sacrificios  de  los  vivos;  aun  en  religiones  paganas  podemos  encon- 
trar la  idea  de  purificación  ultraterrena,  sin  que  ello  suponga  el  co- 
nocimiento del  Purgatorio  según  el  concepto  de  la  teología  católica. 

Se  pueden  señalar  más  divergencias.  El  hagiógrafo  entiende  esa 
purificación  en  orden  a  conseguir  la  resurrección  futura  como  medio 
para  obtener  luego  una  vida  eterna;  es  decir,  que  sus  efectos  se  deja- 
rán sentir,  no  inmediatamente,  sino  en  el  día  de  la  resurrección  me- 
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siáuiea:  En  nuestra  doctrina  del  Purgatorio,  una  vez  conseguida  la 
purificación  perfecta  se  obtiene  inmediatamente  el  premio,  la  visión 
beatífica.  Quizas  suponga  él  un  lugar  especial  en  el  sbeol  o  ades  para 
aquellos  soldados  caídos  en  la  batalla  o  en  general  para  los  mártires 
de  Israel ;  pero  no  lo  considera  como  lugar  ni  como  estado  de  tormen- 
tos (33),  ni  en  consecuencia  deja  entrever  ninguna  "satispasión"  de  los 
que  allí  moran ;  no  eran  los  sacrificios  para  acortar  o  extinguir  la  pena 
temporal ;  y  por  lo  tanto  de  ninguna  manera  se  refiere  a  la  duración, 
intensidad,  etc..  de  la  misma. 

La  acción  de  Judas  y  su  recta  interpretación  por  parte  del  hagió- 
grafo  no  pueden  ser  sino  una  prueba  indirecta  para  llegar  a  conocer 
la  existencia  del  Purgatorio ;  prueba  indirecta  en  cuanto  que  admi- 
tiendo el  hecho  o  la  posibilidad  de  una  purificación  ultraterrena  debida 
a  los  sacrificios  de  los  vivos,  nos  da  a  conocer  una  de  sus  notas  acci- 
dentales. No  nos  da  su  nota  esencial  que,  como  dijimos  antes,  consiste 
en  la  pena  de  daño  o  privación  durante  cierto  tiempo  de  la  visión  bea- 
tífica con  todos  los  bienes  que  exige  o  que  le  están  unidos  accidental- 
mente; con  toda  seguridad  no  la  conocía. 

Sería  una  temeridad  de  nuestra  parte  fundados  en  este  sólo  texto 
buscar  la  solución  de  otros  puntos  oscuros  sobre  la  doctrina  del  Pur- 
gatorio, de  los  cuales  no  habla  el  hagiógraf o :  ¿  Cómo  se  purifican  en  el 
scheol  o  ades  los  israelitas  no  mártires  pero  que  no  fueron  ni  grandes 
pecadores  ni  grandes  justos?  ¿Y  los  paganos  que  llevaron  una  vida  irre- 
prensible?... Con  el  progreso  de  la  Revelación,  dispuesto  por  la  divina 
Providencia,  se  aclararían  los  demás  puntos  de  la  doctrina  del  Purga- 
torio y  se  llegarían  finalmente  a  conocer  sus  notas  esenciales. 

III 

TESTIMONIOS  DE  OTROS  DOCUMENTOS  JUDIOS 
1.  Canónicos 

Hay  dos  textos  en  el  Antiguo  Testamento  que  han  dado  lugar  a 
muy  diversas  interpretaciones;  en  ellos  han  visto  algunos  autores  ex- 
presada alguna  idea  de  ultratumba  de  donde  se  podría  deducir  con 


(33)  A.  Penna,  C.  K.  L.,  supone  lo  contrario,  pero  no  hay  razón  alguna  en 
el  texto  para  esta  suposición.  "La  sacra  Biblia"  di  s.  Garófalo,  Libri  de  Maccabei, 
Marietti,  1953,  pag.  34. 
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todo  derecho  la  existencia  de  la  fe  en  el  Purgatorio  en  el  judaismo 
anterior  a  Cristo. 

a)  Es  el  primero  el  de  Tob.  4,  18  que  en  la  Vulgata  suena  así: 
"Panem  tuum  et  vinum  tuum  super  sepulturam  iusti  constitue  et  noli 
ex  eo  manducare  et  bíbere  cum  peccatoribus".  En  griego :  skxsov  xoóq 
¿xpxouq  aou  éiti  xóv  xá<|>ov  xcov  5iKaícov,  kccI  pf]  5oq  xoíq  á^iocp- 
xcoXoíc;. 

Es  uno  de  los  muchos  consejos  prácticos  que  Tobías  padre  da  a  su 
hijo  antes  de  enviarlo  a  Ragúes  de  Media.  Su  sentido  varía  según  la 
reconstrucción  crítica  del  texto.  Para  algunos  la  palabra  "sepultu- 
ram", que  es  la  que  en  el  contexto  insinúa  la  idea  del  más  allá,  es  una 
adición  introducida  en  este  lugar.  Pero  casi  todos  los  autores  son  de 
parecer  que  el  vocablo  debe  ser  conservado  como  auténtico,  una  vez 
que  no  se  pueden  aducir  razones  serias  para  rechazarlo.  Por  otra  parte 
aparece  en  casi  todos  los  textos. 

El  P.  Galdos,  siguiendo  a  Schulte,  supone  que  en  el  original  hebreo 
hubo  una  corrupción  del  texto  debido  a  una  metátesis,  o  cambio  de 
lugar  de  letras  en  que  incurrió  involuntariamente  un  copista;  en  vez  de 
3  1  \)  3  que  presentaba  el  original  y  que  significa  "en  medio"  habría 

transcrito  "Qp3  que  significa  "en  el  sepulcro".  De  aquí  provino  en 

todos  los  textos  sucesivos  la  corrupción  que  hizo  cambiar  el  sentido  de 
la  frase.  En  el  original,  pues,  se  leería :  "Pon  tu  pan  y  tu  vino  en  medio 
de  los  justos  y  no  comas  con  los  pecadores"  (34) .  Otros  autores  prefie- 
ren leer  el  texto  tal  como  se  encuentra  en  el  griego  y  en  la  Vulgata; 
y  así  traduce  la  Biblia  de  Náear-Colunga :  uPon  tu  pan  y  tu  vino  en 
los  funerales  de  los  justos  y  no  comas  ni  bebas  con  los  pecadores."  Este 
versículo  así  leído  se  acerca  muchísimo  al  que  trae  el  texto  siríaco  de 
Ahikar  con  el  que  nuestro  libro  de  Tobit  guarda  ciertamente  alguna 
relación:  "Hijo  mío,  derrama  tu  vino  sobre  las  tumbas  de  los  justos  y 
no  lo  bebas  con  los  impíos"  (35) .  Esto  añade  ciertamente  probabilidad 
a  esta  última  lección. 

Para  nuestro  estudio  del  Purgatorio  es  indiferente  una  u  otra  tra- 
ducción con  tal  que  en  la  segunda  retengamos  su  verdadero  sentido. 
En  la  primera  no  hay  alusión  alguna  a  la  vida  de  ultratumba ;  se  trata 
sencillamente  de  una  exhortación  a  ejercitar  la  caridad  con  los  justos 
o  a  convivir  con  ellos  y  no  con  los  malvados;  de  aquí  nada  se  puede 


(34)  E.  Galdos,  S.  I.,  Comentarius  in  librum  Tobit,  "Cursus  Seripturae  Sa- 
crae",  Parisiis,  1930,  pág.  170  ss. 

(35)  F.  Ñau,  Histowe  et  sagesse  d 'Ahikar  l'Assyrien,  París,  1909,  pág.  159. 
También  este  texto  presenta  sus  variantes  propias. 
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deducir  en  favor  de  una  creencia  o  afirmación  en  el  Purgatorio.  El 
verdadero  sentido  de  la  segunda  traducción  en  que  aparece  la  idea 
de  sepulcro  o  funerales,  no  puede  consistir  en  que  Tobías  padre  reco- 
mendara a  su  hijo  la  práctica  u  ofrecimiento  de  sacrificios  para  ayudar 
a  los  difuntos  en  la  otra  vida  (36).  Mal  podemos  suponer  un  consejo 
de  esta  naturaleza  en  el  piadoso  Tobías,  cuando  tal  práctica  estaba  pro- 
hibida por  la  Ley,  por  la  idolatría  o  superstición  que  podía  entrañar. 
Por  otra  parte  el  libro  de  Tobit  se  distingue  por  su  fervoroso  mono- 
teísmo. En  el  Deuteronomio  cuyo  fondo  doctrinal  está  orientado  a 
combatir  los  cultos  cananeos,  se  prohibían  terminantemente  esas  ofren- 
das a  los  muertos  porque  era  uno  de  sus  ritos  supersticiosos.  Se  basa- 
ban en  la  idea  de  poder  socorrerlos  en  la  otra  vida.  En  Dt.  26,  13  s.  se 
lee:  "Dirás  ante  Yahvé,  tu  Dios:  He  extirpado  de  casa  lo  coyisagrado... 
y  no  he  dado  de  ello  para  un  muerto"  (37). 

Tales  prácticas  eran  también  muy  conocidas  entre  los  egipcios.  Los 
hebreos  solían  honrar  a  sus  muertos  con  solemnes  lamentaciones  que 
duraban  más  o  menos  días  según  la  condición  social  del  finado.  No  fal- 
taban entre  ellos  en  tales  ocasiones  banquetes  solemnes  a  los  que  acu- 
dían muchos,  fuesen  necesitados  de  la  ciudad,  fuesen  también  fami- 
liares del  difunto.  La  interpretación  más  cierta  del  texto  es  que  Tobías 
exhortaba  a  su  hijo  a  hacer  obras  de  caridad:  sea  socorriendo  a  la  fa- 
milia del  difunto  con  la  aportación  de  alimentos,  sea  socorriendo  a  los 
pobres  que  acudían  a  comer  (Jer.  16,  7;  Ez.  24,  17;  Bar.  6,  32;  Eclo.  7, 
33) .  De  aquí  concluímos  que  en  este  texto  no  se  habla  de  socorrer  a  los 
difuntos  y  que  no  se  puede  deducir  nada  de  donde  suponer  ni  remota- 
mente la  fe  en  el  Purgatorio. 

b)  El  otro  texto  es  de  Ecelo.  7,  37.  La  Vulgata,  con  imprecisión, 
lo  traduce  así:  "Gfatia  dati  in  conspectu  omnis  viv.entis,  et,  mortuo 


(36)  Coknelio  a  Lapide  en  sus  Comentarios  da  a  este  texto  este  sentido: 
"Distribuye  tu  pan  y  tu  vino  a  los  fieles  pobres,  para  que  ellos  nieguen  por  el 
difunto  ya  enterrado";  y  cita  numerosos  ejemplos,  sobre  todo  de  la  iglesia  anti- 
gua, que  se  conforman  con  ese  sentido.  Pero  parece  estar  fuera  de  contexto.  Cok- 
nelius  a  Lapide,  Commentaria  im,  Scripturam  sacram,  Parisiis,  1881,  t.  IV,  pá- 
ginas 286-287. 

(37)  Quizas  también  en  Eclo.  30,  18  se  encuentre  una  prohibición  o  ironía 
sobre  tales  prácticas  funerarias  supersticiosas.  Dice  la  Vulgata:  "Bona  abscon- 
dita  vn  ore  ciando,  quasi  appositiones  epulartm  circumpositae  sepulohro."  Pero 
otros  con  mayor  probabilidad  y  conformidad  con  el  contexto  traducen:  "Manjares 
exquisitos  puestos  en  una  boca  cerrada,  son  las  ofrendas  a  los  ídolos."  (Nácar-Co- 
lunga).  Según  esta  traducción  no  hay  condenación  alguna  de  tales  prácticas.  En 
Bar.  6,  26  en  la  sátira  contra  los  ídolos,  se  dice:  "[a  los  ídolos]  como  a  los 
muertos  les  ponen  delante  las  ofrendas";  aquí  aparece  cómo  entre  los  paganos 
existía  la  costumbre  supersticiosa  de  poner  manjares  en  los  sepulcros  para  auxi- 
liar a  los  difuntos. 


[28] 


EL  PURGATORIO  EN  LA  LITERATURA  JUDÍA  PRECRISTIANA  143 

non  prohíbeos  gratiam."  —  "Agradece  el  beneficio  ante  todos,  y  al 
■muerto  no  le  niegues  tus  piedades",  traduce  la  Biblia  de  Nácar-Co- 
lunga;  o  bien:  "Da  limosna  a  todo  viviente  y  tampoco  al  muerto  nie- 
gues la  caridad",  según  la  de  Bover-Cantera  (Eclo.  7,  33). 

¿Se  trata  aquí  de  oraciones  y  sufragios  por  los  difuntos?  ¿De  auxi- 
liarlos en  la  otra  vida  para  que  pasen  a  un  estado  mejor  de  felicidad? 
El  texto  en  sí  es  dudoso.  Puede  ser  que  se  recomienden  estas  piedades 
en  relación  con  los  cadáveres  de  los  difuntos  como  actos  litúrgicos  o 
sociales;  o  bien  en  provecho  del  alma  que  vive  en  la  otra  vida.  En  el 
primer  caso  entraría  por  ejemplo  el  proveer  de  honrosa  sepultura  a 
los  indigentes  (Tob.  1,  20;  12,  12)  ;  cuidar  de  la  viuda  o  de  los  huér- 
fanos que  dejase  el  muerto  (Eclo.  4,  10),  etc..  Podría  ser  alusión  a 
los  banquetes  que  se  celebraban  cuando  fallecía  alguno  de  la  familia, 
como  lo  acabamos  de  ver  en  Tobías  4,  18. 

Si  se  tratase,  como  se  afirma  en  el  segundo  caso,  de  auxiliar  a  los 
difuntos  con  oraciones,  tendríamos  la  idea  que,  más  acentuada  y  evo- 
lucionada todavía,  hemos  visto  en  2  Mac.  12,  43  ss.,  y  a  la  cual  se 
atiene  el  P.  Spicq,  O.  P.  (38).  Para  nuestra  tesis  nada  nuevo  se  puede 
aducir  de  este  texto.  En  la  primera  interpretación  (piedades  para  con 
el  cadáver  del  difunto  o  para  con  su  familia)  no  hay  lugar  para  una 
idea  de  vida  de  ultratumba;  y  esta  interpretación  parece  la  más  pro- 
bable si  nos  atenemos  al  concepto  que  se  tiene  del  sheol  en  esta  época 
(siglo  segundo  antes  de  Cristo)  ;  sobre  todo  teniendo  en  cuenta  el  ca- 
rácter tan  tradicionalista  del  libro  del  Eclesiástico  que  hemos  seña- 
lado ya  antes.  En  la  segunda  interpretación  se  aconsejaría  la  práctica 
de  la  caridad  en  favor  de  los  difuntos  por  medio  de  oraciones  o  sacri- 
ficios; pero  como  ofrece  pocas  garantías,  podemos  dejarla  a  un  lado 
ateniéndonos  únicamente  al  testimonio  de  2  Mac.  12,  43  ss.,  que  es 
clarísimo  y  suficiente  a  nuestro  propósito. 

2.    Testimonios  extracanonicos 

Al  tratar  de  estudiar  la  literatura  extracanónica  hebrea  precris- 
tiana, la  dividiremos  sencillamente  en  dos  grupos :  en  apócrifa  y  rabínica. 
La  primera  en  los  dos  siglos  anteriores  al  cristianismo  es  muy  abun- 
dante. La  segunda,  la  rabínica,  es  anterior  en  poco  al  cristianismo  o 
contemporánea  de  él,  y  sus  dos  mejores  representantes,  Shammai  e 
Hillel  con  sus  respectivas  escuelas,  pertenecen  a  la  primera  mitad  del 
siglo  primero  después  de  Cristo.  Nuestro  intento  es  encontrar  en  las 


(38)    Pirot-Clamer,  La  Sáinte  Bible,  t.  VI,  pág.  609. 
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descripciones  o  concepciones  judías  sobre  la  otra  vida  algo  que  nos 
acerque  a  la  noción  de  nuestro  Purgatorio.  La  noción  completa  del 
mismo  no  se  podrá  dar  sino  cuando  se  llegue  a  conocer  con  exactitud 
la  retribución  individual  eterna,  dispuesta  por  la  justicia  de  Dios  á 
cada  uno  de  los  hombres  según  sus  obras. 

a)  Apócrifos 

La  abundante  literatura  apócrifa  va  desarrollando  el  concepto  de 
retribución  individual  después  de  la  muerte,  tan  poco  conocida  en  el 
A.  T.,  y  ampliando  a  la  vez  la  noción  del  sheol  hacia  el  concepto  de 
Gehena.  Esta  es  concebida  de  muy  diversas  maneras;  pero  no  se  en- 
cuentra un  sheol  destinado  a  la  purificación  de  las  almas  que  van 
allá.  Viene  a  ser  oi'dinari amenté  una  espera  o  preparación  para  la  re- 
tribución definitiva  (39).  Eso  sí,  alguna  vez  aparece  la  idea  de  purifi- 
cación ;  así  en  el  Apocalipsis  de  Moisés  o  libro  de  los  Jubileos  (proba- 
blemente del  siglo  ii  a.  C),  un  serafín  lava  por  tres  veces  a  Moisés  en 
el  Aqueronte  antes  de  presentarlo  ante  Dios  (40).  También  el  libro 
de  Enoc  parece  distinguir  una  categoría  de  almas  que  son  castigadas 
en  el  sheol  antes  de  ser  condenadas  a  la  Gehena  perpetua  en  el  juicio 
final;  pero  ciertamente  no  se  habla  de  su  purificación,  ni  su  destino 
es  el  cielo.  A  pesar  de  este  progreso  doctrinal  en  la  literatura  apócrifa 
que  el  P.  Bonsirven  atribuj'e  al  ambiente  de  sectas  pietistas  (41),  nada 
encontramos  en  ella  anterior  al  Cristianismo  que  nos  dé  a  conocer  un 
verdadero  Purgatorio.  La  idea  de  purificación  ya  la  encontrábamos  en 
2  Mac.  12  y  más  evolucionada  todavía. 


(39)  El  libro  de  Enoc  distingue  cuatro  compartimentos  en  el  sheol.  En  el  pri- 
mero se  encuentra  Abel,  el  prototipo  de  los  mártires;  en  el  segundo  los  demás 
justos;  el  tercero  es  reservado  a  los  pecadores  que  no  han  sido  castigados  aquí  en 
el  mundo;  éstos  en  el  juicio  saldrán  de  su  prisión  para  ser  condenados  a  un  cas- 
tigo eterno;  en  el  cuarto  están  los  pecadores  ya  perseguidos  y  muertos  por  otros 
pecadores;  éstos  no  resucitarán  para  ser  castigados.  En  el  mismo  libro  de  Enoc  se 
encuentran  otras  concepciones  diversas  del  sheol  y  hasta  inconciliables  entre  sí. 
El  libro  de  las  Parábolas  siempre  que  menciona  los  castigos  de  los  pecadores, 
los  coloca  en  el  momento  del  gran  juicio,  pero  sin  decir  dónde  residen.  El  libro 
de  los  Sueños  habla  de  un  abismo  en  la  tierra  lleno  de  fuego  donde  han  sido 
arrojados  los  ángeles;  no  llega  todavía  a  la  noción  propia  de  Gehena.  El  libro 
de  la  Exhortación  y  Maldición  supone  el  concepto  ya  tradicional  del  sheol  como 
morada  común  de  justos  e  impíos.  Cfr.  J.  Bonsirven,  Le  Judaisme  Palestmien, 
t.  I,  pág.  327  ss. 

(40)  J.  Bonsirven,  Le  Judaisme  Palestmien,  t.  I,  pág.  333.  Sobre  la  fecha  de 
composición  de  este  apócrifo,  véase  J.  B.  Frey,  Apocryphes  de  V Anden  Testa- 
ment,  DB  Suppl,  col.  371  ss. 

(41)  J.  Bonsirven,  Le  Judaisme  Palestmien,  t.  I,  pág.  335. 
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b)    Literatura  rabínica 

La  literatura  rabínica,  inmediatamente  anterior  o  contemporánea 
del  cristianismo,  reconoce  una  gehena  de  fuego  y  tormentos  para  los 
impíos,  ya  eterna,  ya  también  de  tiempo  limitado.  Abunda  en  testi- 
monios y  descripciones  de  la  primera;  en  la  segunda  distingue  dos 
clases  de  castigos:  un  castigo  que  termina  con  el  aniquilamiento  o  ex- 
terminio de  los  impíos  el  día  del  juicio  y  otro  que  dura  un  tiempo  limi- 
tado para  los  ni  muy  buenos  ni  muy  malos.  En  este  último  se  admite 
cierto  poder  purificatorio  en  los  tormentos  que  con  el  tiempo  llega  a 
libertar  algunas  almas.  Este  aspecto  interesa  ahora  para  nuestro  estu- 
dio, pues  se  acerca  al  concepto  de  nuetro  Purgatorio. 

Se  trata  de  un  texto  que  refiere  una  discusión  entre  la  escuela  de 
Shammai  y  de  Hillel.  "La  escuela  de  Shammai  decía:  hay  en  el  juicio 
tres  categorías  de  hombres:  irnos  son  para  la  vida  eterna;  otros,  los 
completamente  impíos,  para  la  vergüenza  y  oprobio  eterno;  los  medianos 
(que  no  son  ni  del  todo  buenos  ni  del  todo  malos  y  guardan  un  lugar 
intermedio)  descienden  a  la  gehena  para  ser  estrujados  y  purificados; 
luego  suben  y  son  curados  según  aquello:  "Yo  haré  pasar  la  tercera 
parte  por  el  fuego,  y  yo  los  purificaré  como  se  purifica  la  plata,  y  yo 
los  acrisolaré  como  se  acrisola  el  oro ;  él  invocará  mi  nombre  y  yo  seré  su 
Dios"  (Zac.  13,  9).  Y  de  ellos  decía  Ana:  "Yahvé  es  quien  da  la  vida 
y  la  muerte;  quien  hace  bajar  al  sheol  y  subir  de  él"  (1  Sam.  2,  6). 

"En  cambio  la  escuela  de  Hillel  decía:  "Es  grande  en  misericor- 
dia" (Núm.  14,  18) ;  El  se  inclina  del  lado  de  la  misericordia  y  de 
ellos  David  decía:  "Yo  amo  porque  Dios  ha  escuchado"  [Salmo  116 
(Vulgata  114),  1].  Y  a  ellos  se  refiere  toda  la  sección.  Los  israelitas  y 
los  gentiles  que  han  pecado  en  sus  cuerpos  descienden  a  la  gehena  y 
son  castigados  durante  doce  meses.  Después  de  estos  doce  meses  su 
alma  desaparece,  son  quemados  y  vomitados  por  la  gehena ;  se  trans- 
forman en  cenizas  que  son  dispersadas  por  el  viento  bajo  los  pies  de 
los  justos,  según  aquello:  "Vosotros  pisotearéis  a  los  malvados  que 
serán  como  polvo  bajo  la  planta  de  vuestros  pies  el  día  en  que  yo  me 
pondré  a  hacer,  dice  Yahvé  Sebaot."  Mas  por  lo  que  se  refiere  a  los  he- 
rejes y  apóstatas,  a  los  traidores  y  epicúreos,  y  a  aquéllos  que  han  re- 
negado de  la  Torá,  a  los  que  se  han  separado  de  la  comunidad  y  han 
negado  la  resurrección  de  los  muertos,  y  a  todos  aquéllos  que  han  pe- 
cado y  hecho  pecar  a  otros  muchos,  como  Jeroboam  y  Acab,  y  a  los 
que  han  causado  el  espanto  en  la  tierra  de  los  vivos  o  que  han  exten- 
dido su  mano  contra  el  territorio,  la  gehena  se  cerrará  sobre  ellos,  y 
serán  condenados  de  generación  en  generación,  según  aquello :  " Vos- 
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otros  saldréis  y  vosotros  veréis"  (Is.  66,  24).  El  sheol  cesará  pero 
ellos  no  acabarán,  según  aquello  del  Salmo  49,  15:  "Y  su  sombra  se 
consumirá  en  él  sheol"  (42).  Según  este  texto,  los  más  grandes  peca- 
dores como  los  herejes  y  apóstatas,  traidores  y  epicúreos,  etc..  son 
destinados  a  tormentos  de  eterna  duración  j  los  israelitas  y  gentiles 
que  han  pecado  en  sus  cuerpos,  después  de  un  castigo  de  doce  meses, 
son  aniquilados ;  y  los  medianos,  según  Shammai,  son  purificados  en  el 
sheol  para  salir  finalmente  de  él ;  para  Hillel,  sin  embargo,  fundado  en 
Núm.  14,  18  y  Salmo  116,  1,  estos  últimos  no  pasan  por  esa  especie  de 
Purgatorio  ;  Dios  en  su  misericordia  los  admite  en  compañía  de  los  justos. 

Este  texto  rabínico,  si  no  ha  sido  matizado  según  ideas  del  siglo  H 
después  de  Cristo,  lo  cual  es  muy  posible,  admite  un  Purgatorio.  Pero 
este  Purgatorio  tampoco  es  todavía  el  que  se  concibe  en  la  teología  ca- 
tólica. Como  nota  muy  acertadamente  Strack-Billerbeck,  este  Purgato- 
rio pertenece  exclusivamente  al  Gehena  escatológico  que  se  dará  des- 
pués de  la  resurrección  final,  no  al  intermedio  o  temporal  dentro  del 
cual  podía  situarse  nuestro  Purgatorio.  Y  esto  se  deduce  necesaria- 
mente: a)  porque  Shammai  cita  también  para  su  demostración  a  Da- 
niel 12,  2,  paso  que  se  refiere  únicamente  a  la  resurrección  y  fin  del 
mundo ;  y  b)  porque  esta  cita  del  Baraita  R  H  16b  proviene  de  Tosepta 
Shanhedrín  13,  3,  de  un  capítulo  dependiente  todo  él  del  Olam  ha-ba 
(el  siglo  que  ha  de  venir)  y  que  comienza  por  la  resurrección  y  juicio 
final  (43). 

Resumiendo:  La  literatura  extracanónica  judía  aporta  a  la  doc- 
trina de  una  purificación  de  ultratumba  de  2  Mac.  12,  43  ss.  la  idea  del 
lavatorio  de  Moisés  en  el  Aqueronte  y  el  Purgatorio  escatológico  de  la 
escuela  de  Shammai.  Este  último  es  seguramente  el  avance  más  notable 
dentro  de  la  escatología  que  diera  el  judaismo  independientemente  de 
la  revelación  cristiana. 

IV 

ORIGEN  DEL  CONCEPTO  DE  PURIFICACION  ÜLTRATERRENA 

EN  EL  JUDAISMO 

1.     NO  PROCEDE  DE  RELIGIONES  EXTRAÑAS 

Algunos  autores  han  tratado  de  explicar  la  novedad  que  ofrecen 
las  ideas  sobre  la  purificación  y  valor  de  los  sufragios  expresadas  en 

(42)  J.  Bonsirven,  Judaisme,  DB  Suppl,  col.  1.269  s. 

(43)  Strack  -  Billebbeck,  Kommentar  tnm  A".  T.,  t.  IV,  pág.  1.043  ss.,  1.049  s. 
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2  Mac.  12,  43  ss.,  el  documento  más  antiguo,  invocando  su  procedencia 
de  otras  religiones.  Si  consideramos  el  carácter  cerrado  del  judaismo, 
instintivamente  antipagano,  y  sus  diferencias  fundamentales  de  las 
construcciones  mitológicas  paganas,  nos  inclinaremos  a  afirmar  que 
tales  ideas  no  son  de  procedencia  extranjera.  No  es  que  se  niegue  el 
influjo  de  religiones  extrañas;  por  su  situación  geográfica  y  condiciones 
políticas,  Israel  dependió  de  otros  pueblos ;  tuvo  que  salir  de  su  aisla- 
cionismo y  naturalmente  conoció  otros  climas  ideológicos.  La  purifi- 
cación ultraterrena  y  valor  de  los  sufragios  puede  explicarse  satisfac- 
toriamente como  desarrollo  lógico  de  la  misma  escatología  judía. 

Persia.  El  mazdeísmo  tiene  su  paraíso  e  infierno;  pero  no  parece 
tener  purgatorio.  No  es  del  todo  cierta  la  explicación  dada  por  algunos 
autores  del  término  hamistakan  que  se  lee  en  Yasna  33,  1  (obra  litúrgica 
persa)  y  que  sería  un  estado  intermedio  parecido  a  nuestro  Purgatorio. 
Aun  admitida  esta  interpretación,  hay  quienes  le  asignan  un  origen 
muy  posterior,  en  concreto  el  siglo  m  d.  C.  (44).  Y  en  todo  caso,  no 
parece  existir  la  idea  de  un  lugar  purificatorio  para  las  almas  después 
de  la  muerte  (45) .  Tampoco  se  ha  aducido  hasta  ahora  un  texto  explí- 
cito que  se  refiera  a  la  posibilidad  de  expiación  ultraterrena  debida  a 
los  sufragios  de  los  vivos. 

Grecia.  Mayor  influjo  que  la  religión  persa  hubo  de  ejercer,  sin 
duda,  la  filosofía  griega,  no  precisamente  sobre  la  purificación  ultra- 
terrena,  sino  sobre  otros  conceptos  antropológicos  y  escatológicos  más 
fundamentales.  AL  contacto  de  éstos  (llamémosle  influjo  de  estímulo), 
fueron  adquiriendo  mayor  claridad  y  precisión  otros  puntos  doctri- 
nales; y  ciertamente  fueron  ocasión  para  que  los  judíos  reflexionaran 
sobre  su  propia  doctrina.  Aun  así  no  se  llegó  a  una  noción  completa 
del  Purgatorio;  ni  la  filosofía  o  religión  griegas  pudieron  suminis- 
trársela porque  no  la  poseían. 

Las  sucesivas  purificaciones  de  la  metempsicosis  de  las  almas,  se- 
gún Platón  y  Empédocles,  estaban  demasiado  lejos  de  la  religión  tra- 
dicional para  poder  influenciarla.  Por  otra  parte  se  daba  el  caso  de 
esta  creencia  universal  en  Grecia  y  considerada  como  razonable  por 
Aristóteles:  que  los  difuntos  eran  quienes  influían  en  el  bienestar  o 
infelicidad  de  los  vivos,  no  viceversa,  como  lo  pide  la  idea  de  los  su- 
fragios en  favor  de  los  difuntos  (46). 


(44)  Lagrange,  Le  Jvdaisme  avant  Jésus-Christ,  París,  1931,  pág.  362. 

(45)  Hastings,  Encyclopedia  of  Beligion  and  ethics,  "State  of  the  dead" 
t.  XI,  pág.  846-849. 

(46)  Hastings,  Encyclopedia,  t.  XI,  pág.  838. 
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Boma.  Tampoco  de  los  romanos  pudo  beneficiarse  gran  cosa  la 
teología  judía,  pues  una  relación  estrecha  entre  ambos  no  se  realizó 
sino  en  época  posterior.  Si  en  Grecia  no  se  puede  hablar  de  un  sistema 
homogéneo  en  escatología,  menos  se  puede  en  Roma.  La  primitiva  idea 
de  los  romanos  acerca  de  la  estancia  de  los  difuntos  era  que  las  almas 
habitaban  las  tumbas  en  que  se  habían  depositado  las  cenizas  del  cuer- 
po. La  concepción  de  una  morada  común  para  los  difuntos  es  muy 
tardía  e  importada  seguramente  de  Grecia.  Conocieron  con  todo  la 
retribución  individual  para  los  buenos  y  malos  en  el  Elíseo  o  en  el 
Tártaro.  En  la  Eneida  (siglo  i  a.  C),  libro  VI  735-743  se  habla  de  la 
purificación  por  medio  del  agua,  del  fuego  y  de  los  vientos  por  la  que 
deben  pasar  todas  las  almas,  si  quieren  penetrar  en  el  Elíseo  (47).  Ya 
encontramos  la  idea  de  purificación  en  Israel  mucho  antes  que  en  Vir- 
gilio; y  seguramente  que  no  acudieron  los  judíos  a  tales  fuentes  de 
inspiración  para  su  doctrina  teológica.  Con  todo,  eso  nos  da  pie  para 
suponer  muy  extendida  en  el  Imperio  la  idea  de  purificación  ultra- 
terrena. 

2.    Se  deben  al  desarrollo  mismo  de  la  doctrina  escatológica  judía 
bajo  la  providencia  de  dios 

La  novedad  de  ideas  en  2  Mac.  12,  43  ss.  no  es  debida  a  una  nueva 
revelación.  No  la  propone  como  tal  el  hagiógraf o ;  es  un  acto  realizado 
sencillamente  por  Judas  y  sus  compañeros  en  favor  de  los  caídos  e 
interpretado  de  la  manera  que  hemos  visto  por  el  hagiógrafo.  Este 
está  poseído  de  una  idea  grande,  nueva  y  por  lo  mismo  negada  o  des- 
conocida por  tantos  contemporáneos  suyos:  es  la  idea  de  la  resurrec- 
ción. Los  mártires  de  Israel  y  los  que  mueren  por  la  causa  del  pueblo 
escogido,  recibirán  de  Dios  la  recompensa  de  la  resurrección  en  el  día 
glorioso  del  Mesías.  Los  j\istos  todos,  como  afirmará  luego  el  libro  de  la 
Sabiduría  (Sab.  3,  4;  5.  15),  viven  para  siempre  y  su  recompensa  está 
en  el  Señor. 

Ahora  se  presenta  el  caso  de  los  que  habían  sido  mártires  o  habían 
muerto  por  la  causa  de  Israel,  pero  al  mismo  tiempo  habían  sido  sor- 
prendidos por  la  muerte  encuna  acción  prohibida  por  la  ley;  es  de- 

(47)    Son  de  la  Eneida,  libro  VI,  740  ss.  estos  hexámetros : 
"Ergo  cxercentur  poenis,  veterumque  malorum 
Supplicia  expendunt:  aliae  panduntur  inanes 
Suspensae  ad  ventos;  aliis  sub  gurgite  vasto 
Inf ectum  eluitur  scelus,  aut  exuritur  igni : 
Quisque  suos  patimur  Manes.  Exinde  per  amplum 
Mittimur  Elysium,  et  pauci  laetas  arva  tenemus." 
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cir,  habían  ido  como  pecadores  a  la  otra  vida ;  no  habían  tenido  tiempo 
para  ofrecer  sacrificios  por  su  pecado,  para  purificarse  de  él.  ¿Se  que- 
darían sin  premio?  ¿Pesaría  su  pecado  ante  Dios  más  que  los  méritos 
conseguidos  por  una  muerte  tan  noble  y  tan  santa?  Por  otra  parte, 
Dios  no  podía  premiar  a  unos  pecadores.  ¿Y  no  habría  medio  de  que 
ellos  consiguieran  la  justicia  con  la  remisión  de  su  pecado?  En  la  con- 
ciencia del  pueblo,  sobre  la  idea  de  la  justicia  de  Dios  que  castiga,  pre- 
valeció la  idea  de  la  bondad  y  providencia  divinas  que  ama  entrañable- 
mente a  su  pueblo  Israel;  se  acudió  al  medio  más  expeditivo.  ¿No  se 
ofrecían  sacrificios  en  Jerusalén  por  los  pecados  de  los  vivos  y  por  los 
de  todo  el  pueblo?  Y  si  Dios  los  aceptaba,  ¿por  qué  no  iba  a  aceptar  sa- 
crificios también  en  favor  de  los  difuntos?  Vieron  que  nada  se  oponía 
a  ello.  Judas  oró  y  mandó  hacer  un  sacrificio  en  Jerusalén.  Así  espe- 
raban que  Dios  perdonase  aquel  pecado  a  los  caídos  y  les  recompensase 
con  la  resurrección  gloriosa  en  el  día  del  triunfo  mesiánico.  He  aquí 
cómo  la  fe  en  la  resurrección  considerada  como  premio  y  la  fe  en  la 
bondad  de  Dios  para  con  Israel  originaron  la  práctica  de  la  oración 
por  los  difuntos  y  la  creencia  de  la  purificación  de  los  israelitas  en  la 
otra  vida.  La  conciencia  religiosa  de  los  judíos  ahondó  en  su  propia 
teología;  y  bajo  la  Providencia  de  Dios  que  así  disponía  la  economía 
de  la  revelación,  llegó  a  la  posesión  de  estas  nuevas  verdades. 

¿Se  puede  precisar  el  cómo,  dónde,  y  cuándo  se  originaron?  Judas 
se  hallaba  en  Palestina  lo  mismo  que  sus  soldados  y  sacerdotes  de  Je- 
rusalén ;  por  otra  parte,  el  hagiógrafo  es  de  procedencia  alejandrina. 
Por  lo  tanto  en  ambos  sectores  del  judaismo  se  conocían  estas  ideas 
nuevas.  No  es  hipótesis  improbable  que  en  sectas  o  ambientes  de  intensa 
vida  espiritual,  ya  en  la  diáspora  o  ya  en  Palestina  en  tiempos  de  la 
persecución  macabaica,  almas  selectas  o  místicas  fueron  las  primeras 
en  descubrir  estas  nuevas  luces  en  la  doctrina  escatológica. 


CONCLUSION 

Después  de  haber  recorrido  los  testimonios  de  la  literatura  judía 
precristiana  que  podían  tener  relación  con  nuestro  tema  del  Purgato- 
rio, podemos  en  conclusión  establecer  cuatro  puntos  de  doctrina. 

1)  En  el  A.  T.  el  conocimiento  que  tenían  los  israelitas  sobre  la 
escatología  se  encontraba  en  un  estadio  imperfecto,  deficiente.  La  remu- 
neración consistente  en  la  visión  beatífica  y  el  castigo  en  su  privación 
eterna,  son  conceptos  debidos  a  la  Revelación  cristiana.  Poco  a  poco, 
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por  grados  fueron  acercándose  y  preparándose  para  estas  nociones  más 
perfectas  y  completas. 

2)  La  noción  perfecta  de  Purgatorio  como  estado  intermedio  en- 
tre cielo  e  infierno,  o  mejor  como  una  disposición  necesaria  para  en- 
trar justos  con  toda  justicia  en  el  cielo,  es  exclusiva  de  la  teología  ca- 
tólica. 

3)  De  aquí  que  el  estudio  de  estos  testimonios  de  la  literatura  judía 
precristiana  sobre  el  Purgatorio  nos  lleve  a  un  resultado  casi  negativo : 
la  teología  judía  no  llegó  a  poseer  con  claridad  y  perfección  la  noción 
completa  del  Purgatorio. 

4)  La  doctrina  del  Purgatorio  responde  a  los  deseos  más  legítimos 
del  corazón  humano.  La  fe  en  la  Providencia  y  bondad  de  Dios  llevó  a 
las  conciencias  ya  en  el  siglo  n  antes  de  Cristo,  a  comprender  como  ne- 
cesaria, una  purificación  ultraterrena.  Esa  misma  Providencia  dirigiendo 
las  mentes  hacia  una  mejor  comprensión  de  la  Revelación,  las  llevaría 
finalmente  ya  dentro  del  Catolicismo,  a  conocer  con  certeza  absoluta  y 
de  fe  la  existencia  del  Purgatorio.  En  los  judíos  obraba  quizás  un  espí- 
ritu un  tanto  particularista;  no  querían  privar  a  los  israelitas  de  nin- 
guno de  los  grandes  privilegios,  y  menos  del  mayor :  del  de  la  partici- 
pación en  el  triunfo  mesiánico.  El  espíritu  cristiano  tiende  a  hacer  pre- 
valecer universalmente  la  misericordia  de  Dios  sobre  su  justicia;  y  cree 
en  la  sabia  disposición  de  la  Providencia  que  dispone  un  Purgatorio  a 
fin  de  que  aun  los  no  del  todo  justos,  encuentren  su  purificación.  Así 
pueden  percibir  la  corona  inmortal  de  la  vida  eterna  prometida  a  los 
justos. 
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INTRODUCCION  * 


A  supervivencia  de  las  almas  y  por  consiguiente  la  vida  de  ul- 
tratumba era  una  creencia  muy  difundida  en  Egipto  y  en 
1   todos  los  pueblos  de  cultura  minorasiática. 


No  era  Israel  una  excepción  ni  podía  serlo,  aun  cuando  no  tuviera 
una  revelación  concreta  y  terminante  respecto  de  la  naturaleza  de  esa 
vida.  Para  Israel,  según  el  testimonio  de  sus  Libros  Santos  más  anti- 
guos, todos  los  hombres,  justos  y  pecadores,  al  morir,  descendían  al 
seol.  Sin  embargo,  a  medida  que  los  siglos  avanzan  y  con  ellos  la  reve- 
lación divina,  cada  vez  se  acentúa  más  la  idea  de  que  la  muerte  y  el 
sepulcro  es  el  justo  merecido  de  los  pecadores,  mientras  la  vida  es  el 
premio  de  los  justos.  Esta  vida,  con  el  correr  del  tiempo,  ya  no  es  sim- 
plemente la  larga  vida  terrena,  sino  también  todo  cuanto  el  justo  podía 
esperar  de  Dios  como  retribución  a  su  justicia,  y  sobre  todo:  amor  y 
protección.  De  aquí  ciertas  expresiones  que  sobrepasan  los  límites  y  las 
condiciones  de  la  vida  terrena. 

A  estas  ideas  vino  a  unirse  en  épocas  más  cercanas  al  cristianismo  la 
idea  de  la  resurrección,  con  la  cual  se  asegura  para  los  tiempos  mesiá- 
nicos  una  liberación  de  la  ultratumba  (1) .  Y  así,  de  una  manera  suave  y 


(*)  Este  trabajo  fué  leído  en  la  XV  Semana  Bíblica  Española,  celebrada  en 
Santigo  de  Compostela.  Más  que  estudio  de  investigación  personal,  es  sencillamente 
un  índice  del  estado  de  la  cuestión.  Y  solamente  lo  presentamos  allí  para  que  sir- 
viera de  base  a  las  discusiones  de  los  profesores,  reunidos  en  sesión  privada. 

(1)  La  noción  de  resurrección  que  el  pueblo  judío  tiene  es,  poco  más  o  menos, 
idéntica  a  la  nuestra.  Resucitar  significa  levantarse  del  sepulcro  para  volver  a  la 
vida  saliendo  del  seol.  Los  receptáculos  de  las  almas  devolverán  las  que  tienen  eD 
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como  natural,  se  va  dibujando  y  perfilando  cada  vez  con  más  claridad 
la  separación  que  existirá  en  el  más  allá  entre  justos  y  pecadores.  Como 
se  ve  por  algunos  pasajes  de  los  apócrifos  (4  Esdras,  Apocalipsis  de 
Baruc,  y  sobre  todo  los  Libros  de  Henoc;  cf.  Le.  16,  19-31:  la  pará- 
bola del  rico  Epulón) ,  el  judaismo  posterior  llegó  a  la  separación  local  de 
ambos  grupos  en  la  vida  del  más  allá.  Esta  separación  local  no  solamente 
está  aceptada  en  los  libros  inspirados,  sino  que  en  ellos  se  describe  de 
forma  esencialmente  distinta  la  vida  ultraterrena  de  los  justos  y  la  de 
los  pecadores.  Los  justos  están  "en  las  manos  de  Dios"  (Sap.  3,  1)  y  des- 
cansan "en  la  paz"  (4,  7) .  Y  aunque  no  se  presenta  todavía  una  doc- 
trina completa  sobre  la  retribución  individual  de  los  justos  después  de 
la  muerte,  sin  embargo  se  afirma  que  a  ellos  les  está  reservada  la  in- 
mortalidad (3,  4)  y  que  "al  tiempo  de  su  recompensa  brillarán  y  dis- 
currirán como  centellas  en  cañaveral"  (3,  7)  o  "como  las  estrellas"  en  el 
firmamento  (Dan.  12,  3).  Y  por  fin,  en  2  Mac.  7,  9  se  hablará  de  esta 
suerte:  "Tú,  criminal — dice  al  tirano  el  segundo  de  los  siete  hermanos 
martirizados — nos  privas  de  la  vida  presente;  pero  el  Rey  del  universo 
nos  resucitará  a  los  que  morimos  por  sus  leyes  a  una  vida  eterna"  (2). 

Así  resulta  que,  históricamente,  la  resurrección  es  la  primera  idea 
concreta  de  los  judíos  acerca  de  ultratumba.  La  desilusión  de  los  tiem- 
pos postexílicos  fué  creando  un  ambiente  más  propicio  para  las  espe- 
ranzas escatológicas  en  sentido  individual  y  trascendente. 

El  progreso  de  la  revelación  durante  los  últimos  siglos  del  A.  T.  dis- 
criminó la  idea  confusa  e  igualitaria  del  seol;  y  aunque  no  llegó  a  las 
ideas  de  infierno  y  gloria  en  el  sentido  cristiano,  dió  un  paso  definitivo 
hacia  una  revelación  más  clara  de  ultratumba,  siendo  la  resurrección 
corporal  la  que  empieza  a  descorrer  el  velo  de  aquella  permanencia  um- 
brátil, inactiva  y  triste  de  justos  y  pecadores  mezclados  en  el  Icol.  La 
idea  de  la  resurrección,  es,  por  tanto,  la  primera  que  ilumina  la  vida 
futura  de  los  justos  con  arreboles  de  aurora ;  arreboles  que  presagian  los 
resplandores  de  la  gloria  celeste  de  los  santos  revelada  por  San  Pablo. 


depósito,  lo  mismo  que  las  tumbas  devolverán  los  cuerpos.  Por  la  resurrección,  Dios 
da  de  nuevo  la  vida  a  los  muertos. 

La  idea  de  resurrección  lleva  consigo,  sin  embargo,  algo  muy  esencial,  que  nos 
explica  por  quó  los  judíos  solamente  pensaron,  en  un  principio,  en  resurrección  de 
los  justos.  Su  finalidad  esencial  es  proporcionar  a  los  hombres,  a  todo  el  hombre,  el 
ingreso  en  la  vida  eterna,  merecida  por  los  justos  durante  su  permanencia  en  la 
tierra.  Son,  pues,  éstos  los  que  principalmente  deberán  resucitar. 

Estas  nociones  se  encuentran  en  los  libros  inspirados  igual  que  en  los  apócrifos. 
Véanse  numerosas  citas  en  J.  Bonsikven,  Le  juddisme  palestmien,  t.  I  (París,  1935), 
p.  474  s. 

(2)  Cf.  H.  Haag,  Bibcl-Lexikdn  (Zurich-Colonia,  1951),  "Lebeu  nacli  dem 
Tode",  1.009  s. 
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Y  es  muy  de  notar  un  hecho  bastante  singular:  el  pensamiento  de 
la  resurrección  no  parece  nacer  en  ambientes  intelectuales  del  judais- 
mo palestinense,  sino  en  círculos  populares  piadosos;  se  fomenta  con 
preferencia  entre  las  gentes  pías  de  la  diáspora;  se  recoge  con  fran- 
queza en  los  libros  deuterocanónicos  del  origen  extrapalestinense ;  y  se 
difunde  en  el  mundo  judío  por  obra  principalmente  de  los  apócrifos. 

Para  explicar  este  hecho,  examinemos  más  de  cerca  la  trayectoria 
seguida  por  la  idea  de  la  resurrección,  primero  en  los  Libros  Sagrados 
y  después  en  los  Apócrifos  anteriores  al  cristianismo. 


I 

LA  RESURRECCION  EN  LOS  LIBROS  INSPIRADOS  DEL  A.  T. 

En  el  llamado  Apocalipsis  de  Isaías  (Is.  24-27)  se  habla  ya  de  una 
resurrección  de  los  creyentes.  De  los  no  creyentes  se  dice: 

"Los  muertos  no  revivirán, 
no  resucitarán  las  sombras, 
tú  los  castigaste  y  destruíste, 
.  tú  borraste  su  nombre"  (Is.  26,  14). 

Mas  a  renglón  seguido  el  Profeta  pide  a  Yahvé  que  multiplique  a 
su  pueblo,  el  cual  recurre  a  su  Dios  en  tiempos  de  dolor.  Y  para  avi- 
var su  fe,  exclama : 

"Revivirán  tus  muertos, 
resucitarán  sus  cadáveres. 
Alzaos  y  cantad  los  que  yacéis  en  el  polvo, 
pues  tu  rocío  es  rocío  de  luz, 

y  renacerán  las  sombras  del  seno  de  la  tierra"  (26,  19). 

Por  último,  Yahvé  saldrá  de  su  morada  para  castigar  la  iniquidad 
de  los  perseguidores  de  su  pueblo.  Y  entonces : 

"La  tierra  dará  a  ver  la  sangre  que  ha  bebido, 
do  encubrirá  más  sus  muertos"  (26,  21b). 

Sin  embargo,  parece  que  estas  frases  grandilocuentes  no  se  refieren 
a  la  resurrección  escatológica  individual,  sino  a  una  resurrección  na- 
cional. Más  aún,  aquí  "los  muertos"  son  los  que  lo  están  espiritual- 
mente,  los  paganos ;  y  su  resurrección  significa  su  conversión  a  Yahvé. 
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Con  ella  el  pueblo  de  Dios  se  multiplicará  y  se  extenderá  hasta  los 
confines  de  la  tierra  (cf.  26,  15)  (3). 

Hay  que  llegar  al  libro  de  Daniel  para  encontrar  un  testimonio 
bíblico  indiscutible  de  la  fe  en  la  resurrección  escatológica  individual. 
En  Dan.  12,  2  s.,  como  consuelo  ante  la  persecución  de  Antíoco  IV 
Epífanes  (175-164  a.  C),  se  espera  que  "las  muchedumbres  de  los  que 
duermen  en  el  polvo  de  la  tierra  se  despertarán,  unos  para  eterna 
vida,  otros  para  eterna  vergüenza  y  confusión.  Los  que  fueron  inteli- 
gentes (los  piadosos)  brillarán  con  esplendor  de  cielo,  y  los  que  ense- 
ñaron la  justicia  a  la  muchedumbre  resplandecerán  por  siempre,  eter- 
namente, como  las  estrellas".  En  general  se  cree  que  aquí  se  trata  sola- 
mente de  la  resurrección  de  los  israelitas  tanto  buenos  como  malos 
(ef.  v.  1.).  Y  aun  así  no  está  claro  si  se  espera  la  resurrección  de  to- 
dos ellos.  Algunos  exégetas  piensan  que  se  habla  de  la  resurrección  de 
todos  los  hombres,  mientras  otros,  con  mejor  acuerdo,  entienden  este 
pasaje  de  los  mártires  judíos  por  un  lado  y  de  sus  principales  perse- 
guidores paganos  por  otro.  Sin  embargo,  el  texto  sólo  habla  expresa- 
mente de  "muchos"  israelitas,  buenos  y  malos  (sin  que  haya  argumen- 
tos decisivos  que  demuestren  tratarse  de  todos)  y  nada  dice  en  con- 
creto de  sus  perseguidores  paganos. 

De  todas  formas,  dos  cosas  parecen  evidentes  en  este  pasaje:  que  la 
esperanza  de  la  resurrección  y  de  la  retribución  de  ultratumba  tiene  por 
objeto  a  hombres  en  particular  y  no  al  pueblo  en  cuanto  tal;  y  que 
es  una  existencia  feliz  supraterrena  la  que  se  promete  a  los  justos  re- 
sucitados, al  decir  de  ellos  que  brillarán  como  las  estrellas  en  el  fir- 
mamento. 

Sin  embargo,  esta  resurrección  se  presenta  como  para  realizarse  en 
un  futuro  muy  lejano  e  indeterminado.  Por  eso  parece  haberse  exten- 
dido poco  esta  creencia,  y  por  lo  mismo  no  pudo  ser  profundo  el  con- 
suelo que  aportara  tal  esperanza  de  resurrección  a  los  judíos  perse- 
guidos ni  el  influjo  de  la  misma  en  la  literatura  palestinense  (4). 

Más  expresiva  todavía  es  la  manera  de  presentar  la  resurrección 
como  retribución  individual  en  el  II  libro  de  los  Macabeos.  Los  már- 
tires esperan  la  resurrección  para  sí  (7,  9.  11.  14.  23:  los  siete  her- 
manos; 14,  46:  Hacías),  y  Judas  con  sus  soldados  creen  en  la  resu- 
rrección de  aquellos  que  habían  caído  en  la  batalla  por  Yahvé  (12, 
44  s.).  Pero  si  también  los  israelitas  renegados  y  los  paganos  han  de 

(3)  Cf.  Haag,  Bibel-Lcx.,  "Auferstehung",  119.  P.  Heinisch,  Teología  del 
Vecchio  Testamento  (Turín-Roma,  1950),  p.  321,  entiende  este  pasaje  de  una  resu- 
rrección real  de  la  carne,  aunque  no  en  sentido  general. 

(4)  H.  Molitor,  Die  Auferstehung  der  Christcn  und  Nichtchristen  nach  dem 
Apostel  Paulus,  Neutest.  Abhandl.  XVT/1  (Münster  i/W.,  1933),  p.  97. 
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resucitar  queda  todavía  indeciso,  a  pesar  de  7,  14,  donde  el  cuarto  de 
los  hermanos  dice  al  tirano:  "Pero  tú  no  resucitaras  para  la  vida", 
aoi  (iév  yáp  áváoxaoiq  etq  ¿|cúf|v  oúk  garat.  ¿Tampoco  resucitará 
de  algún  otro  modo?  El  texto  de  por  si  no  lo  dice.  Lo  cierto  es  que 
para  los  siete  hermanos  y  para  su  madre,  la  esperanza  en  su  propia  resu- 
rrección es  un  consuelo  decisivo;  y  esa  resurrección  la  entienden  como 
futura  recuperación  de  la  misma  vida  que  ahora  se  dejan  arrebatar 
por  no  transgredir  la  ley  de  Dios  (7,  23.  29) . 

En  el  mismo  libro,  además  del  célebre  pasaje  del  sacrificio  ofrecido 
por  Judas  en  expiación  del  pecado  de  los  soldados  caídos  (12,  44  s.) 
(5),  se  refiere  la  muerte  del  anciano  Racías  (14,  37-46).  Al  arrancarse 
las  entrañas  con  sus  propias  manos  y  arrojarlas  sobre  sus  enemigos, 
invoca  "al  Señor  de  la  vida  y  del  espíritu",  para  que  de  nuevo  se  los 
devuelva  (v.  46) .  Es  la  profesión  de  fe  en  la  esperanza  de  una  futura 
resurrección. 

Resumiendo:  la  extensión  de  la  resurrección  escatológica  indivi- 
dual según  el  libro  II  de  los  Macabeos  se  presenta  así:  ciertamente 
resucitarán  los  mártires.  Esta  esperanza  cierta  parece  suponer  la  posi- 
bilidad de  que  también  resuciten  los  justos  fallecidos  de  muerte  natu- 
ral, aunque  expresamente  no  se  diga  en  el  texto.  También  resucitarán 
los  caídos  por  Dios,  aun  a  pesar  de  su  pecado,  una  vez  que  se  haya  he- 
cho por  ellos  el  sacrificio  de  expiación.  Probablemente  se  afirma  la  re- 
surrección del  tirano,  aunque  ésta  no  será  para  la  vida.  La  fe,  pues, 
en  la  resurrección  individual  de  ciertas  clases  de  personas  es  absoluta- 
mente cierta;  la  de  todos  los  hombres  en  general  no  se  enseña  expre- 
samente en  este  libro,  pero  muy  verosímilmente  se  supone  (6). 

La  Sabiduría  no  alude  expresamente  de  la  resurrección.  Pero,  se- 
gún muchos  exégetas,  cuando  el  hagiógrafo  habla  de  la  inmortalidad, 
su  ambiente  ideológico  supone  la  resurrección  (7). 

Por  de  pronto  los  impíos,  cuando  tratan  de  condenar  al  justo  a 
muerte  afrentosa, 

"desconocen  los  misteriosos  juicios  de  Dios, 

y  no  esperan  la  recompensa  de  la  justicia 

ni  estiman  el  glorioso  premio  de  las  almas  puras"  (2,  22), 

porque  Dios  creó  al  hombre  para  la  inmortalidad,  mientras  que  la 
muerte  se  introdujo  en  el  mundo  por  envida  del  demonio  (2,  23  s.).  Los 

(5)  Nada  decimos  de  este  célebre  pasaje,  porque  sobre  él  presenta  el  E.  P.  Fe- 
lipe de  Fuenterrabía  un  amplio  estudio,  al  cual  nos  remitimos,  en  esta  XV  Se- 
mana Bíblica  Española. 

(6)  Molitor,  o.  c,  p.  101. 

(7)  Heinisch,  o.  c,  p.  324 
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justos  están  en  las  manos  de  Dios  y  esperan  la  inmortalidad  (3,  1-4), 
viven  para  siempre  y  Dios  se  cuida  de  ellos,  y  por  eso  recibirán  un  glo- 
rioso reino  donde  serán  coronados  (3, 15-15) . 

Pero,  pasando  por  alto  los  diversos  pasajes  de  estos  primeros  capí- 
tulos, en  los  que  se  advierte  cómo  el  autor  trabaja  en  un  clima  ideoló- 
gico donde  la  resurrección  individual  es  patrimonio  cierto  y  admitido 
sin  vestigio  alguno  de  polémica,  vengamos  a  la  parte  histórica  del 
libro.  Cuando  el  hagiógrafo  dice  al  Señor: 

"Tú  tienes  el  poder  de  la  vida  y  de  la  muerte, 
y  llevas  a  los  fuertes  al  ades  y  sacas  de  él"  (16,  13), 

no  alude  ya,  como  los  autores  bíblicos  antiguos,  a  la  liberación  del 
peligro  de  muerte  y  de  caer  en  el  seol,  sino  que  reconoce  en  Dios  el 
poder  de  devolver  la  vida  a  los  que  llegaron  allá,  cosa  imposible  de 
hacer  para  los  hombres,  como  escribe  a  renglón  seguido : 

"Por  su  maldad  puede  el  hombre  dar  la  muerte, 
pero  no  hacer  que  torne  el  espíritu  que  se  fué 
ni  hacer  volver  al  alma  ya  encerrada  en  el  ades"  (16,  14)  (8). 

Esta  contraposición  entre  el  poder  de  Dios  para  extraer  a  los 
muertos  del  ades  (=  seol)  y  la  imposibilidad  de  que  los  hombres  ha- 
gan algo  semejante,  parece  indicar  que  en  el  fondo  late  la  idea  de  la 
resurrección,  imposible  para  los  hombres,  pero  totalmente  posible  para 
Dios. 

Verdad  es  que,  absolutamente  hablando,  el  hagiógrafo  está  tra- 
tando de  la  historia  de  Israel  y  por  consiguiente  podría  referirse  con 
las  palabras  citadas  a  los  casos  de  resurrección  corporal  a  esta  vida 
que  se  leen  en  el  A.  T.  y  no  a  la  resurrección  escatológica.  Sin  em- 
bargo, en  el  transfondo  de  su  pensamiento  podemos  intuir  algo  más, 
sobre  todo  si  unimos  esas  ideas  a  la  descripción  del  juicio  de  los  capí- 
tulos 3-5,  donde  no  se  trata  del  consabido  juicio  mesiánico  contra  las 
naciones,  sino  de  un  juicio  de  carácter  universal: 

Los  impíos 

"Verán  llenos  de  espanto  sus  pecados, 
y  sus  crimines  se  levantarán  contra  ellos,  acusándolos  (4,  20), 

mientras 

"Los  justos  viven  para  siempre"  (5,  15) ; 
Al  tiempo  de  su  recompensa  brillarán 

(8)    Cf.  Heinisch,  o.  c,  p.  325. 
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y  discurrirán  como  centellas  en  cañaveral  (alusión  a  Dan.  12,  2); 

juzgarán  a  las  naciones  y  dominarán  sobre  los  pueblos, 

y  su  Señor  reinará  por  los  siglos. 

Los  que  confían  en  El  conocerán  la  verdad, 

y  los  fieles  a  su  amor  permanecerán  con  El"  (3,  7-9). 

No  hay,  pues,  una  profesión  clara  y  terminante  de  fe  en  la  resu- 
rrección. Tampoco  la  idea  latente  de  la  misma  es  tan  definida  y  per- 
fecta como  en  el  libro  II  de  los  Maeabeos.  Pero  la  resurrección  indivi- 
dual escatológica  no  está  ausente  de  la  mentalidad  y  aun  de  las  expre- 
siones del  libro  de  la  Sabiduría. 

Que  la  fe  en  la  resurrección  no  fuese  aceptada  por  muchos  hacia  el 
año  200  a.  C.  (como  al  tiempo  de  Jesucristo  la  negaban  todavía  los  sa- 
duceos),  se  demuestra  por  el  silencio  del  Eclesiastés  y  del  Eclesiástico, 
el  cual  ni  siquiera  la  menciona  cuando  trata  de  consolar  a  los  supervi- 
vientes de  los  difuntos.  Los  lugares  que  parecen  aludir  a  la  resurrección 
(Eclo.  38,  16-23;  46,  12)  de  hecho  no  se  refieren  a  la  resurrección  física, 
sino  a  la  supervivencia  de  los  deudos.  Y  48,  10  (LXX)  es  una  glosa  (9) . 
Estos  libros  siguen  más  de  cerca  el  tradicionalismo  palestinense  y  tal 
vez  por  eso  no  se  hacen  eco  de  la  nueva  corriente  de  ideas,  tan  bien  re- 
cibida, en  cambio,  entre  los  judíos  de  la  diáspora  (10) . 

II 

LA  RESURRECCION  EN  LOS  APOCRIFOS  PRECRISTIANOS 

La  literatura  judía  precristiana  identificaba  los  "días  del  Mesías" 
con  el  "siglo  venidero".  Los  tiempos  mesiánicos  constituyen  el  eón  defi- 
nitivo de  la  economía  de  la  salud.  En  cambio,  después  de  Jesucristo  la 
literatura  judía  distingue  entre  ambas  etapas.  Los  "días  del  Mesías", 
caen  al  final  del  eón  presente,  mientras  la  consumación  última  comienza 
con  el  "siglo  venidero".  Por  consiguiente,  la  idea  de  la  resurrección  de 


(9)  Cf.  Hernisch,  o.  c,  p.  324. 

(10)  Tal  vez  alguien  podría  echar  de  meuos  aquí  el  célebre  texto  de  Job.  19, 
25-27.  Pero,  por  las  muchas  cuestiones  de  crítica  textual  y  de  exégesis  a  las  que 
está  sujeto,  no  lo  citamos.  El  texto  de  la  Vulgata  puede  ser  para  la  resurrección 
un  argumento  de  Tradición  eclesiástica.  Para  la  cuestión  exegética  sobre  la  resu- 
rrección, cf.  Heinisch,  l.  c,  p.  322-324. 
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los  muertos  fué  separándose  de  los  "tiempos  mesiánicos",  para  quedar 
colocada  al  principio  del  "siglo  venidero"  (11). 

En  cuanto  a  la  amplitud  o  extensión  que  ha  de  tener  la  resurrec- 
ción, hay  bastante  diferencia  entre  los  libros  inspirados  del  A.  T.  por 
una  parte  y  los  apócrifos  precristianos  por  otra.  Estos  acentúan  mucho 
más  que  aquellos  la  esperanza  en  la  resurrección  universal.  No  es  sólo 
la  resurrección  de  los  mártires  y  de  los  justos  la  que  se  nos  presenta 
como  cierta,  sino  también,  aunque  con  menos  insistencia,  la  de  todos  los 
hombres,  judíos  y  paganos,  buenos  y  malos.  Bastante  numerosos  son  los 
apócrifos  judíos  de  la  época  cristiana  que  hablan  así.  Pero,  generalmen- 
te, clarísimos  son  también  a  este  respecto  los  apócrifos  precristianos. 

Veamos  algunos  ejemplos,  tomados  de  los  apócrifos  judíos  cierta- 
mente anteriores  a  nuestra  era. 

Los  Libros  de  Henoc  (170-164  a.  C.) .  Complicado  es  el  problema  de 
estos  libros.  Su  origen  y  su  redacción  última  son  inciertos.  En  general 
se  admite  que  su  composición  data  de  los  años  170-164  a.  C.  En  cuanto 
al  texto,  nos  limitamos  a  los  trozos  que  trae  Strack-Billerbeck.  Según 
éste,  hay  en  Henoc  cuatro  clases  de  testimonios  sobre  la  resurrección: 

a)  De  la  resurrección  general  de  los  muertos  se  habla  en  uno  de 
los  pasajes  más  antiguos  del  libro  (22,  1  ss.),  donde  se  distinguen  cua- 
tro lugares  distintos  adonde  van  a  parar  los  difuntos :  el  de  los  justos 
arrebatados  violentamente  a  la  vida,  como  Abel;  el  de  los  justos  en 
general;  el  de  los  impíos  que  no  recibieron  castigo  alguno  en  la  vida; 
y  el  de  los  impíos  que  murieron  de  muerte  violenta.  Estos  últimos  no 
resucitarán,  como  los  anteriores,  con  miras  a  ulteriores  tormentos. 

b)  En  el  libro  de  las  Visiones  aparece  la  resurrección  de  los  már- 
tires israelitas,  sin  nombrar  a  las  demás  clases. 

c)  En  el  libro  de  las  Parábolas  se  admite  la  resurrección  de  los 
justos  y  de  los  impíos. 

d)  Por  último,  en  el  libro  de  la  Exhortación  y  de  la  MaldiciÓ7i 
parece  limitarse  la  resurrección  a  los  justos  (12). 

Salmos  de  Salomón,  3,  11-12:  "La  ruina  del  pecador  es  eterna, 
y  (Dios)  no  piensa  en  ella  cuando  visita  a  los  impíos.  Esta  es  la  suerte 
del  pecador  para  la  eternidad.  Pero  los  que  temen  al  Señor  resucita- 


(11)  H.  Strack-P.  Billerbeck,  Komm.  zum  N.  T.  aus  Talmud  umd  Mi- 
drasch,  IV/2  (München,  1928),  p.  1.166. 

(12)  Véanse  los  textos  en  Strack  -  Billerbeck,  IV/2,  p.  1.168.  Una  discusión 
amplia  y  muy  documentada  sobre  la  fecha  aproximada  de  origen  de  cada  uno  de 
estos  libros,  en  J.  -  B.  Frey,  Apocryphes  de  l'A.  T.,  en  DBSuppl.,  I  (París,  1928), 
357-371. 
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rán  a  la  vida  eterna  y  su  vida  (discurre)  en  la  luz,  y  ésta  jamás  se 
agotará"  (13). 

Aunque  algún  autor  extremista,  forzando  el  sentido  de  las  pala- 
bras "eterno",  "resucitar"  usadas  en  este  pasaje,  las  entienda  de  vol- 
ver de  la  desgracia  a  la  felicidad  dentro  de  la  vida  terrena  y  sin  pro- 
yección alguna  escatológica,  con  mejor  acuerdo  la  mayoría  de  los  que 
han  estudiado  este  tema,  como  Volz,  Notscher  y  en  parte  Bousset,  en- 
tienden este  texto  de  la  resurrección  de  los  justos,  aunque  probable- 
mente de  los  israelitas  solamente,  mientras  los  pecadores  no  resucita- 
rán (14).  Strack-Billerbeck  admite  también  este  texto  como  argumento 
favorable  a  la  resurrección,  pero  solamente  de  los  justos  y  lo  mismo 
parece  sentir  Bonsirven  (15). 

Testamento  de  los  doce  Patriarcas,  del  siglo  i  a.  C.  según  Strack- 
Billerbeck  ;  de  principios  del  siglo  ii  d.  C,  según  Nikel  (16).  La 
retribución  de  los  Patriarcas  y  de  los  justos  después  de  su  resurrec- 
ción es  primeramente  terrena,  a  fin  de  tomar  parte  en  las  riquezas 
mesiánicas.  Principalmente  además  de  los  Patriarcas,  resucitarán  los 
mártires  y  los  que  cumplieron  la  Ley.  En  cambio,  no  resucitarán  los 
impíos.  En  cuanto  a  la  afirmación  de  Benjamín,  en  el  sentido  de  que 
la  resurrección  será  universal,  irnos  la  tienen  por  auténtica  y  otros  por 
interpolada.  De  todas  formas,  la  doctrina  de  la  resurrección  se  en- 
cuentra claramente  expresada  en  el  conjunto  de  esta  obra  (17). 

Entre  otros  apócrifos  anteriores  a  la  era  cristiana  que  aludan  a  la 
resurrección,  sólo  queda  el  Libro  de  los  Jubileos,  el  cual  habla  expre- 
samente de  la  muy  duradera  supervivencia  de  las  almas  y  aun  de  cómo 
éstas  serán  eternamente  dichosas  o  desgraciadas  según  sus  méritos. 
Nada  dice  ex  profeso  de  la  resurrección,  que  no  nombra.  Pero,  como 
muy  bien  anota  Notscher.  esta  omisión  puede  ser  casual  o  debida  a  la 
manera  muy  vaga  de  expresarse  el  autor  (18).  Según  Bonsirven,  el  es- 
tablecimiento de  la  era  mesiánica,  tal  como  la  presenta  el  autor  del 
Libro  de  los  Jubileos,  no  llevará  consigo  la  resurrección  de  los  justos, 
cuyos  huesos  seguirán  descansando  en  la  tierra  mientras  sus  almas  se 
alegrarán  grandemente  de  saber  que  ya  el  Señor  está  realizando  su 
juicio  mesiánico  (19). 


(13)  En  Strack-Billerbeck,  IV/2,  p.  1.169. 

(14)  Molitor,  o.  c,  p.  105. 

(15)  Strack-Billerbeck,  o.  c,  1.169;  J.  Bonsirven,  o.  c,  p.  332,  pero  cf.  pá- 
gina 470. 

(16)  Strack-Billerbeck,  ibíd.;  Molitor,  o.  c,  p.  111. 

(17)  Molitor,  ib.;  J.  Bonsirven,  o.  c,  p.  331. 

(18)  Molitor,  o.  c,  p.  112. 

(19)  Bonsirven,  o.  c,  p.  331. 
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La  escatología  propiamente  dicha  apenas  si  aparece  en  el  Comen- 
tario de  Háboxuc  recientemente  descubierto  en  las  grutas  del  Mar 
Muerto.  Algún  dato  más  se  encontraba  ya  en  el  Documento  Sadoquita 
de  Damasco,  descubierto  en  El  Cairo  (en  1910).  Lo  mismo  se  advierte 
en  el  Manual  de  disciplina,  procedente  de  los  recientes  hallazgos  de  las 
grutas  de  Qumrán.  Pero  estos  datos  parecen  mirar  más  bien  a  la  feli- 
cidad que  gozarán  las  almas  de  los  justos  que  a  la  resurrección  en 
cuanto  tal  (20). 

Como  conclusión  de  este  breve  recorrido  a  través  de  la  literatura 
judía  precristiana,  bien  podríamos  decir:  "Se  ve  que  alrededor  del  si- 
glo i  a.  C.  la  fe  en  la  resurrección  estaba  muy  extendida  (entre  los 
judíos).  Sin  embargo,  no  hay  unidad  de  pensamiento  respecto  de  si 
la  resurrección  será  para  todos  o  sólo  para  algunos,  como  tampoco 
parece  que  en  todos  los  núcleos  del  judaismo  se  encuentra  esta  fe"  (21). 

III 

¿DONDE,  CUANDO  Y  COMO  NACIO  LA  IDEA  DE  LA  RESURRECCION 
CORPORAL  FUTURA  Y  LA  FE  EN  ELLA? 

Sin  necesidad  de  admitir  una  revelación  divina  concreta  y  termi- 
nante, concedida  a  algún  hagiógrafo  determinado,  se  puede  rastrear  en 
los  libros  de  A.  T.  el  origen  divino  de  esta  creencia,  que,  bajo  el  influ- 
jo providencial  de  Dios,  fué  desarrollándose  poco  a  poco  en  la  con- 
ciencia popular,  principalmente  de  aquellos  núcleos  más  piadosos,  que 
nunca  faltaron,  así  en  el  judaismo  palestinense  como  en  el  de  la  diás- 
pora. 

Por  de  pronto,  ya  en  1  Sam.  2,  6 — el  cántico  de  Ana — se  ensalza 
a  Dios  por  su  poder  de  resucitar  a  los  muertos,  lo  mismo  que  tiene  po- 
der para  dar  la  vida: 

"Que  Yahvé  da  la  muerte  y  da  la  vida, 
hace  bajar  al  sepulcro  y  subir  de  él." 

Pero,  mientras  este  texto  solamente  señala  la  omnipotencia  divina 
en  cuanto  tal,  hay  textos  históricos  del  A.  T.,  donde  se  leen  tres  ejem- 
plos concretos  de  muertos  resucitados:  1  Reg.  17,  17-24  (niño  resu- 
citado por  Elias)  ;  2  Reg.  4,  31-37  (otro  niño  resucitado  por  Eliseo)  ; 
y  13,  21  (por  contacto  con  el  sepulcro  de  Eliseo  resucita  un  muerto 

(20)  A.  Michel,  Le  Maitre  de  Justice,  d'aprés  les  documenta  de  la  iíert  Morte, 
la  litterature  apocryphc  et  rábbiniquc  (Avignon,  1954),  p.  101. 

(21)  Molitor,  o.  c,  p.  112;  cf.  también  Bonsirven,  o.  c,  p.  475  ss. 
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que  llevan  a  enterrar).  Naturalmente  que  no  se  trata  en  estos  casos  de 
la  resurrección  escatológica.  Pero  son  hechos  concretos  que  demuestran 
el  poder  de  Yahvé  para  retraer  a  las  almas  del  seol  y  para  devolver 
la  vida  a  un  cadáver.  La  resurrección  después  de  la  muerte  era  tam- 
bién esperada  ciertamente  para  el  Mesías,  quien,  según  Ps.  22,  23  ss. ; 
Is.  53,  10  s.,  interpretado  también  en  este  sentido  por  los  manuscri- 
tos del  Mar  Muerto  (22),  después  de  los  sufrimientos  y  la  muerte  ha- 
bría de  volver  a  la  vida.  Con  ello  venía  a  demostrarse,  indirecta,  pero 
eficazmente,  la  posibilidad  de  una  resurrección  más  tardía,  relegada  a 
los  tiempos  escatológicos. 

Un  paso  más  se  daría  a  base  de  otra  idea  que  también  tuvo  su 
evolución  en  Israel:  la  de  la  retribución.  La  vida  y  la  muerte  se  con- 
cibieron en  función  del  merecimiento  de  los  hombres.  Vida  física,  vida 
espiritual  y  por  último  vida  eternamente  duradera — y  respectivamente 
la  muerte — se  concibieron  primero  como  retribución  del  bien  y  del 
mal.  Después,  la  idea  de  una  vida  futura  se  unió  a  la  esperanza  de 
los  bienes  mesiánicos,  de  los  cuales  habían  de  participar  también  los  ya 
difuntos  (ef.  Is.  26,  19;  Dan.  12,  2  s. ;  1  Thes.  4,  13-18,  pues  también 
para  San  Pablo  la  resurrección  de  los  difuntos  es  precisamente  para 
que  asistan  a  la  venida  gloriosa  de  Cristo).  Pero  esa  vida  futura  y  esa 
participación  de  los  ya  difuntos  en  los  bienes  mesiánicos  no  podía 
quedar  reservada  sólo  y  exclusivamente  para  el  alma  espiritual  en 
cuanto  separada  del  nefesch  o  hálito  de  vida — abstracción  un  tanto  di- 
fícil para  la  mentalidad  judía — ,  sino  que  también  el  nefesch  había  de 
tener  parte  necesariamente,  en  la  vida  venidera  y  en  los  bienes  mesiá- 
nicos, porque  sin  él — sin  el  nefesch — no  se  concebía  que  pudiera  ha- 
ber para  el  hombre  felicidad  verdadera.  Así  la  providencia  divina  iba 
preparando  el  terreno  para  la  revelación  total  de  la  resurrección  fu- 
tura en  aquel  ambiente  postexílico  de  miras  bastante  individualistas. 

Por  los  textos  que  hemos  recorrido,  parece  que  la  época  macabai- 
ca  fué  la  del  mayor  desarrollo  de  la  esperanza  de  una  resurrección  fu- 
tura individual  en  el  judaismo.  La  evolución  fué  muy  despacio  y  se 
operó  de  forma  muy  incierta  en  cuanto  a  la  universalidad.  ¿Nació  en 
Palestina?  ¿Se  desarrolló  en  la  diáspora?  ¿Sufrió  influjos  extraños? 

Estos  influjos  son  indemostrables,  como  no  se  dieran  de  una  ma- 
nera muy  indirecta,  meramente  ocasional.  Porque,  de  lo  contrario,  ni 
se  explicaría  cómo  aparece  en  Israel  en  época  tan  tardía  a  pesar  de 
sus  precedentes  bíblicos  antiquísimos  y  de  las  creencias  aún  más  an- 
tiguas de  los  egipcios  sobre  el  más  allá,  ni  se  comprendería  por  qué 
tanta  diversidad  en  la  literatura  judía  precristiana  sobre  su  extensión. 

(22)    Haag,  o.  c,  "Auferstehung",  121. 
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En  cuanto  al  lugar  de  su  desarrollo,  es  verdad  que  aparece  en 
forma  terminante  y  definitiva  en  2  Mac.  y  se  supone  en  Sap.,  libros 
originarios  de  un  ambiente  helenístico.  Pero  los  hechos  que  refiere 
2  Mac.  (el  martirio  de  los  siete  hermanos  y  el  sacrificio  de  Judas)  no 
sucedieron  en  la  diáspora.  Y  además  tenemos  el  texto  de  Dan.  12,  2  s., 
que  parece  representar  la  primera  profesión  de  fe  más  o  menos  clara 
en  una  resurrección  escatológica  individual.  Por  que  tanto  si  este 
capítulo  de  Daniel  se  retiene  como  original  del  profeta,  como  si  se  le 
cree  originario  del  redactor  definitivo  del  libro,  hacia  el  año  300  a.  C, 
o  mejor  aún,  de  los  años  de  Antíoco  IV  (175-164  a.  C),  siempre  es  ante- 
rior a  la  redacción  de  2  Mac.  Por  consiguiente,  Dan.  12,  2  señala- 
ría el  origen  de  la  esperanza,  todavía  indecisa,  en  la  resurrección  futura. 
Luego  se  desarrolla  más  ampliamente  en  Palestina,  hasta  hacerse  pa- 
trimonio de  los  núcleos  más  piadosos,  aunque  tal  vez  no  entre  inte- 
lectuales. Y  mientras  los  libros  canónicos  palestinenses  la  dejan  a  un 
lado,  los  deuterocanónicos — porque  también  la  idea  tenía  vida  segura- 
mente en  los  centros  piadosos  de  la  diáspora  por  su  contacto  con  ideas 
algo  afines  del  helenismo — la  recogen  y  la  destacan,  lo  mismo  que  por 
idénticas  fechas,  poco  más  o  menos,  hacen  también  los  apócrifos. 

Tal  es,  según  parece,  la  trayectoria  seguida  por  la  esperanza  de  una 
futura  resurrección  individual  en  el  judaismo  precristiano,  según  los 
datos  de  nuestros  libros  canónicos  y  de  los  apócrifos.  Aunque  estos 
datos  no  lleguen,  ni  con  mucho,  al  final  esplendoroso  que  alcanzó  la 
revelación  cristiana  respecto  de  la  resurrección,  el  progreso  que  pro- 
dujo esta  idea,  dentro  de  la  teología  del  judaismo,  fué  realmente  co- 
losal. El  por  tantos  siglos  acuciante  problema  del  mal  comenzaba,  por 
fin,  a  esclarecerse,  mediante  el  principio  de  una  condigna  retribución 
futura,  de  la  que  participaría  ciertamente  el  alma,  pero  sin  desde- 
ñar tampo  la  materia,  el  cuerpo,  instrumento  del  espíritu.  Y  el  pue- 
blo judío,  sin  dejarse  arrastrar  por  las  fáciles  y  fantásticas  imagi- 
naciones de  los  pueblos  circunvecinos  sobre  la  vida  de  ultratumba, 
antes  resistiendo  su  influjo  con  una  fe  inquebrantable  en  Yahvé,  Dios 
justo,  a  pesar  de  sentir  durante  tantos  siglos  la  propia  ignorancia  so- 
bre el  más  allá  por  falta  de  revelación,  supo  aguantar  con  resistencia 
admirable  esa  ignorancia  y  esperar  a  que  en  su  propio  pueblo  germina- 
ra la  idea  de  la  resurrección  corporal  y  de  la  justa  retribución  futu- 
ra. Con  la  llegada  de  esta  revelación  en  los  dos  últimos  siglos  precris- 
tianos comenzaba,  por  fin,  a  descorrerse  el  velo  que  ocultaba  los  des- 
tinos eternos  del  hombre.  Jesucristo  y  los  Apóstoles  nos  traerían  la 
plenitud  de  la  revelación  sobre  el  dogma  de  nuestra  resurrección  futura. 
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INTRODUCCION 


EL  hallazgo  de  lo  grandes  manuscritos  hebreos  en  la  cueva  cer- 
cana a  la  costa  noroccidental  del  Mar  Muerto  el  año  1947, 
conmovió  al  mundo  científico,  especialmente  al  dedicado  a 
los  estudios  bíblicos  del  Antiguo  Testamento.  De  los  siete  grandes  ro- 
llos encontrados,  tres  de  ellos — los  dos  de  Isaías  y  el  del  Comentario 
de  Habacuc — nos  daban  el  texto  hebreo  bíblico,  escrito  unos  nueve  si- 
glos antes  que  los  más  antiguos  códices  manuscritos  que  nos  transmi- 
tían ese  texto. 

Desde  entonces  han  ido  apareciendo  tal  multitud  de  estudios  sobre 
ellos  en  libros  y  revistas,  que  hace  verdaderamente  imponente  su  bi- 
bliografía. H.  H.  Rowley  en  su  lista  (1)  cita  más  de  150  autores — de 
ellos  sólo  tres  españoles — que  han  compuesto  uno  o  varios  trabajos 
acerca  de  nuestros  manuscritos  hasta  comienzos  de  1952. 

En  ese  año,  una  sucesión  ininterrumpida  de  nuevos  e  importantes 
descubrimientos  en  distintos  puntos  del  desierto  de  Judá,  fué  coronada 
con  el  lote  maravilloso  de  grandes  fragmentos  manuscritos  hallados 
en  otra  cueva  situada  a  más  de  1.400  metros  al  Sur  de  aquella  que 
había  dado  sus  tesoros  en  1947. 

La  Escuela  Bíblica  de  S.  Esteban  de  Jerusalén,  con  el  E.  P.  de 
Vaux  al  frente,  fué  la  encargada  principalmente  de  allegar  y  estudiar 
lo  que  iba  apareciendo.  Los  que  desde  ella,  mes  tras  mes,  íbamos  pre- 
senciando con  asombro  la  serie  de  documentos  que  salían  de  Murab- 
ba'at,  Qumrán,  Jirbet  Mird  y  otros  lugares  del  desierto,  al  eneontrar- 

(1)  The  Zadókite  Fragments  and  the  Dead  Sea  Serolls,  Oxford,  1952,  pá- 
ginas 89-125. 


[3] 


170 


JAVIEB  CAUBET  IT0RBE,  SS.  CC. 


nos  en  la  segunda  quincena  de  septiembre  de  ese  año  1952  ante  el 
gran  número  de  considerables  fragmentos  que  nos  cedía  la  cuarta 
(4  Q)  cueva  de  Qumrán,  nos  dimos  cuenta  de  su  importancia  trascen- 
dental. 

Y  los  estudios  sobre  los  manuscritos — algunos  muy  extensos — ,  con- 
tinúan multiplicándose  desde  comienzos  del  año  52,  pero  en  casi  todos 
apenas  se  utiliza  como  fundamento  de  los  mismos  otra  cosa  más  que 
los  grandes  rollos  encontrados  primeramente.  Es  que  la  Escuela  Bíblica, 
con  los  otros  dos  organismos  que  con  ella  cooperan — el  Departamento 
de  Antigüedades  de  Ammán  y  el  Museo  de  Palestina  de  Jerusalén — , 
ha  publicado  muy  poco  de  los  documentos  encontrados  a  lo  largo  del 
año  1952.  Puede  ser  que  todavía  tarde  bastante  en  publicarlos  todos, 
a  pesar  del  gran  empeño  que  pone  y  de  su  demanda  de  colaboración  de 
especialistas  en  estas  cuestiones:  la  labor,  de  por  sí  penosa,  resulta  en 
el  caso  sumamente  difícil  y  larga,  dado  el  amplísimo  material,  que  en 
muchísimos  casos  ha  llegado  a  nosotros  en  un  pésimo  estado  de  conser- 
vación. 

No  vamos  a  repetir  aquí  lo  que  ya  hemos  relatado  anteriormen- 
te (2),  al  ampliar  la  sucinta  comunicación  que  de  los  diversos  descubri- 
mientos de  1952  hacía  el  P.  de  Vaux  en  el  primer  número  de  "Revue 
Biblique"  del  año  pasado  (3). 

Recordemos  sólo  la  importancia  de  lo  encontrado  en  Wadi  Murab- 
ba'at  que  ilustra  un  período  interesantísimo  de  la  historia  judía  muy 
poco  conocido,  el  de  la  Segunda  Guerra  contra  Roma  (132-135)  bajo  la 
dirección  de  Bar  Kokeba.  Las  dos  cartas  del  caudillo  judío,  con  su 
verdadero  nombre  que  ahora  conocemos,  Simeón  ben  Kosebá,  son  ante 
todo  importantes  a  este  respecto.  No  obstante,  los  documentos  de  Wadi 
Murabba  'at  no  tienen  relación  directa  con  los  de  Qumrán :  de  un  lugar 
del  desierto  mucho  más  meridional,  mucho  más  abrupto  y  aislado,  son 
en  su  mayor  parte  posteriores,  en  un  siglo  al  menos,  a  los  de  Qumrán. 

Jirbet  Mird  al  nordeste  del  famoso  monasterio  de  Mar  Saba,  dió 
sus  fragmentos  a  los  beduinos  en  el  verano  de  1952,  y  luego,  en  el  invier- 
no y  primavera  de  1953,  a  los  excavadores  de  la  Universidad  de  Lovaina. 
Son  bastantes  más  recientes  y  de  un  medio  completamente  distinto, 
cristiano,  puesto  que  Jirbet  Mird  son  los  restos  del  monasterio  de  Cas- 
tellion,  fundado  también  por  San  Sabas  hacia  finales  del  s.  v :  los  frag- 
mentos de  códices  griegos  unciales  y  los  en  siríaco  cristo-palestinensc 
son  ya,  consiguientemente,  tanto  de  libros  del  Antiguo  como  del  Nuevo 
Testamento.  Y  esto  es  lo  que  más  interesa  a  los  escriturarios  del  con- 

(2)  "Cultura  Bíblica",  1953,  pp.  129  135;  187  194. 

(3)  R.  B.,  1953,  pp.  83-87. 


[4] 


LOS  ROLLOS  Y  FRAGMENTOS  MANUSCRITOS  DEL  DESIERTO  DE  JUDÁ  171 

junto  de  manuscritos  de  este  punto  del  desierto,  más  cercano  a  Belén 
y  Jerusalén. 

Los  documentos  que  aparecieron  unas  semanas  después  en  el  mismo 
desierto,  pero  más  al  sur,  parece,  del  sitio  anterior,  más  cerca  por  lo 
tanto  de  Murabba'at,  se  relacionan  con  los  de  este  Wadi,  y  son  de  la 
misma  época,  poco  más  o  menos:  muestra  de  ello,  la  carta  encontrada 
aquí  dirigida  a  Simeón  ben  Kosebá.  Importantes  son  los  abundantí- 
simos papiros  nabateos,  y  todavía  más,  para  nosotros,  los  fragmentos 
de  los  Profetas  Menores,  de  una  recensión  de  los  Setenta,  probablemente 
hecha  por  sabios  judíos  antes  que  las  traducciones  de  Aquila,  Teodo- 
ción  y  Símaco,  que  se  habrían  servido  de  esa  recensión,  lo  mismo  que 
S.  Justino  en  sus  controversias  anti  judaicas  (4) . 

Así,  pues,  de  los  documentos  encontrados  en  el  desierto  de  Judá, 
estos  últimos  que  acabamos  de  mencionar  y  los  de  Wadi  Murabba'at, 
son  del  siglo  segundo  de  nuestra  era,  y  los  de  Jirbet  Mird  de  la  Edad 
Media,  de  los  siglos  vi  al  ix  principalmente.  Los  hemos  mencionado 
únicamente  porque  aparecieron  casi  todos  en  ese  año  1952,  en  la  fiebre 
de  rebuscar  en  las  cuevas  y  escondrijos  del  desierto,  que  se  apoderó 
de  los  beduinos  y  estudiosos  de  la  Escuela  Bíblica.  En  cambio,  todos 
los  otros  que  desde  1947  hasta  finales  de  1952  se  encontraron  en  dis- 
tintas ocasiones  y  campañas,  están  íntimamente  relacionados  entre  sí 
y  son  precisamente  los  muchísimo  más  importantes.  Todos  ellos  tienen 
por  área  de  su  invención  el  acantilado  y  plataforma  contigua  al  Wadi 
Qumrán,  al  noroeste  del  Mar  Muerto. 


I 

EXCAVACION  DE  LA  CUEVA  DEL  47  (1  Q.).  DIVERSOS  HALLAZGOS 
EN  LA  ZONA  DE  QUMRÁN  EL  AÑO  1952 

El  providencial  encuentro  de  1947  dejaba  ciertos  recelos — funda- 
mentalmente sin  consistencia — ,  acerca  de  la  autenticidad  de  lo  que  se 
decía  encontrado  en  la  cueva.  ¿No  sería  todo  una  superchería,  como 
pretendía  el  combativo  director  del  Jewish  Quarterly  Review,  Salomón 
Zeitlin? 

La  excavación  de  la  cueva  en  febrero-marzo  de  1949  por  el  P.  de 
Vaux  y  Lankester  Harding,  Director  del  Departamento  de  antigüeda- 

(4)  T>.  Barthélemy,  Eedécouverte  d'im  ohainon  manquant  de  l'histovre  de 
la  Sentante,  R,  B.,  1953,  pp.  18-29. 
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des  de  Jordania,  disipó  esas  prevenciones.  Los  seiscientos  pequeños 
fragmentos  recogidos  son  de  iguales  características  a  las  de  los  rollos, 
de  los  que  son  parte  algunos  de  esos  fragmentos,  y  es  también,  en  todo 
idéntica  la  cerámica  de  los  numerosos  casos  de  vasijas  encontrados,  y 
la  de  jarras  que  vendieron  los  beduinos  a  Sukenik,  asegurándole  esta- 
ban en  la  cueva  con  los  rollos.  Ya  no  había,  pues,  lugar  a  duda  de  que 
de  esa  misma  cueva,  situada  a  dos  Km.  de  la  costa  del  Mar  Muerto,  1.400 
metros  al  norte  del  "Wadi  Qumrán  y  4.250  de  Ain-Fesja,  habían  salido 
los  manuscritos  antiquísimos,  protegidos  por  unas  jarras  que  pensaban 
los  excavadores  ser  helenísticas,  del  año  100  poco  más  o  menos  antes 
de  Cristo  (5). 

A  comienzos  de  1952,  los  beduinos  hallaron  algunos  fragmentos  ma- 
nuscritos en  una  caverna  (2  Q)  muy  cercana  a  la  de  1947.  Esto  dio 
ocasión  a  una  expedición  en  regla — en  la  que  además  de  la  Escuela 
Bíblica  y  el  Museo  de  Palestina  participaba  por  esta  única  vez  la  Ame- 
rican School  of  Oriental  Research — de  todo  el  acantilado,  en  una  ex- 
tensión de  norte  a  sur  de  unos  ocho  Kms.  De  las  170  cuevas  recono- 
cidas, 25  dieron  fragmentos  de  cerámica  del  tipo  de  la  gruta  del  47 
(1  Q),  y  dos  de  ellas  restos  manuscritos,  algunos  de  libros  canónicos 
del  Antiguo  Testamento :  en  una  (3  Q)  de  estas  dos  cuevas,  además  de 
los  fragmentos  de  piel  escritos,  se  encontraron,  produciendo  extraor- 
dinario asombro,  tres  placas  de  cobre  formando  dos  rollos,  en  las  que 
el  texto,  profundamente  grabado  y  en  columnas,  está  escrito  en  carac- 
teres hebreos  cuadrados  parecidos  a  los  de  los  osarios  (6). 

Seis  meses  más  tarde,  hallados  ya  los  documentos  de  Jirbet  Mird  y 
del  otro  punto  más  meridional  del  desierto,  que  hemos  mencionado, 
tuvo  lugar  el  encuentro  de  los  grandes  fragmentos  de  1952.  Tuve  la 
suerte  de  entrar  y  trabajar  con  el  P.  de  Vaux  y  Milik  en  la  cueva 
principal  que  los  daba,  en  plena  excavación,  el  25  de  septiembre,  la 
primera  persona  que  lograba  llegar  allí  después  de  ellos,  Harding  y 
los  pocos  obreros  áx*abes  que  los  ayudaban.  El  montón  de  fragmentos, 
casi  todos  menudos,  sobre  el  que  íbamos  echando  los  que  separábamos 
de  la  tierra  y  arena  en  que  se  ocultaban,  contendría  muchos  cientos  y 
quizá  algunos  miles  de  ellos.  Pero  para  esa  fecha  ya  se  encontraban 
en  la  Escuela  Bíblica  y  en  el  Museo  de  Palestina  los  trozos  mayores, 
algunos  muy  hermosos,  que,  unidos,  integraban  una  extensión  escrita 
mayor  que  la  de  todos  los  rollos  juntos  de  1947.  Luego  continuó  alle- 
gándose— merced  sobre  todo  al  importante  crédito  votado  a  este  fin 


(5)  R.  de  Vaüx,  La  grotte  des  manuscrits  hébreur,  B.  B.,  1949,  pp.  586-609. 

(6)  E.  de  Vaux,  Exploration  de  la  région  de  Qumrdn,  E.  B.,  1953,  pp.  540-561. 
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por  el  Gobierno  Jordano — los  muchos  que  todavía  andaban  dispersos 
entre  beduinos  y  anticuarios. 

El  interés  de  este  inmenso  lote  de  fragmentos  es  extraordinario,  su 
contenido  paralelo  al  de  los  manuscritos  de  hacía  cinco  años,  pero  re- 
presentados en  ellos  muchísimos  más  libros  canónicos  del  Antiguo  Tes- 
tamento que  en  aquellos  de  la  primera  gruta.  Están  en  hebreo,  aunque 
bastantes  también  en  arameo  y  hasta  en  griego.  Los  hay  de  apócrifos, 
de  libros  de  la  secta  a  que  pertenecían  los  manuscritos,  de  filacterias,  etc. 

La  importancia  suma  que  De  Vaux,  Milík,  Barthélemy  y  otros  que 
nos  encontrábamos  en  la  Escuela  Bíblica,  en  la  segunda  quincena  de 
septiembre  de  1952  dimos  a  los  manuscritos  que  esos  días  aparecían, 
no  fué  el  efecto  de  una  alucinación,  como  si  nos  hallásemos  ofuscados 
o  agobiados  ante  el  valor  y  mole  ingente  de  fragmentos  que  salían  del 
seno  de  las  tres  últimas  cuevas,  principalmente  de  esa  riquísima  que 
designaríamos  4  Q.  En  ella,  entresacando  pequeños  fragmentos,  le  ha- 
blaba yo  al  P.  de  Vaux  del  trabajo  ímprobo  que  caía  sobre  los  miem- 
bros de  la  Escuela  Bíblica  y  que  rebasaba  sus  posibilidades. 

El  Padre  ha  solicitado  y  recibido  la  colaboración  de  otros  especia- 
listas, pues  quiere  que  pronto  se  pueda  publicar  esmeradamente  todo 
lo  descubierto  en  el  desierto  en  el  venturoso  año  de  1952.  Ello,  dice 
el  P.  de  Vaux,  sin  temor  de  equivocarse,  nos  proporcionará  más  que 
todo  lo  que  ya  poseíamos  y  conocíamos,  incluidos  los  siete  grandes 
rollos  de  1947.  La  mayor  parte  de  esto  tan  importante,  fué  lo  encon- 
trado por  los  beduinos  y  los  arqueólogos  en  esa  4.a  cueva  de  Qumrán. 

n 

EL  DOCUMENTO  SADOQUITA  DE  DAMASCO 

Entre  estos  fragmentos  de  septiembre  de  1952  hay  varios  (7),  algu- 
nos bastante  grandes,  que  revisten  importancia  destacada,  no  porque 
se  refieran  directamente  al  texto  bíblico,  ya  que  no  son  de  libros  canó- 
nicos, sino  en  vista  a  la  identificación  de  la  comunidad  de  que  proce- 
den todos  los  manuscritos  aparecidos  desde  1947  en  esta  región  de 
Qumrán.  Los  fragmentos  en  cuestión,  encontrados  en  la  cueva  4,  y  uno 
de  ellos,  muy  notable,  en  otra  muy  cercana,  en  la  6  Q,  contienen  muchos 
pasajes  del  llamado  documento  de  Damasco,  del  que  dos  grandes  por- 
ciones, halladas  en  1896  por  Salomón  Schechter  en  la  Genizá  del  Viejo 

(7)    Cf.  R,  B.,  1954,  p.  235  nota. 
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Cairo,  fueron  publicados  por  él  en  1910  con  el  nombre  de  Fragmentos 
de  una  obra  Sadoquita  (8). 

Estos  trozos  manuscritos  de  El  Cairo  son,  uno  del  siglo  x,  el  otro 
del  xi  o  xn,  pero  la  obra  original  que  transmiten  es  anterior  en  mu- 
chos siglos,  es  de  antes  de  nuestra  era  o  de  primeros  años  de  ella.  Pro- 
viene de  una  secta  que  se  llama  a  sí  misma  "La  Nueva  Alianza  en  la 
Tierra  de  Damasco",  y  también  "De  los  hijos  de  Sadoc":  de  ahí  los 
nombres  con  que  se  designa  el  documento.  Las  opiniones  más  diversas 
se  emitieron  acerca  de  qué  secta  se  trataría  y  si  se  podría  identificar 
con  alguna  de  las  conocidas  por  la  historia  (9).  El  encuentro  de  1947 
trajo  la  atención  de  nuevo  sobre  el  Documento  de  Damasco,  y  se  vieron 
tantas  afinidades — de  doctrina  y  organización  de  la  secta,  de  vocabu- 
lario, etc. — entre  él  y  algunos  de  los  rollos  de  la  gruta  1  Q,  princi- 
palmente con  el  Comentario  de  Habacuc  y  la  Regla  de  la  Comunidad, 
que  se  estimó  indiscutible  por  los  autores  más  ponderados  que  perte- 
necían al  mismo  grupo  humano  (9  bis).  Ahora  bien,  el  encuentro  en 
1952  de  manuscritos  del  Documento  de  Damasco  en  las  cuevas  de  Qum- 
rán,  lo  confirma  plenamente  y  aleja  toda  dificultad  que  se  quisiera 
oponer  a  tal  modo  de  ver. 

Nos  encontramos,  pues,  con  otra  adquisición  cierta  e  importantí- 
sima, ya  que  los  rollos  de  Qumrán  proyectan  enorme  luz  sobre  lo  con- 
tenido en  el  Documento  Sadoquita  de  Damasco,  y  éste  a  su  vez  explica 
muchas  cosas,  de  por  sí  enigmáticas,  de  esos  rollos.  La  secta,  por  lo 
tanto,  es  conocida  en  muchos  de  sus  aspectos  y  particularidades. 

III 

EL  PROBLEMA  DE  LA  FECHA  DE  LOS  MANUSCRITOS 

Los  manuscritos  de  la  región  desértica  de  Judá,  noroccidental  del 
Mar  Muerto,  cercana  a  Wadi  Qumran,  que  han  sido  descubiertos  suce- 
sivamente desde  1947  a  1952,  se  han  revelado  en  todo  homogéneos,  y  la 

(8)  Docwments  of  Jewish  Sectaries,  voL  I;  Fragments  of  a  Zadokite  Work, 
Cambridge.  Después  se  han  hecho  otras  ediciones,  entre  las  cuales  merecen  señalarse 
la  de  L.  Rost  (Die  Damascusschrift,  Berlín,  1933),  y  la  recentísima  de  Chaim 
Rabin,  The  Zadokite  Docwments,  Oxford,  1954. 

(9)  Cf.  H.  H.  RowLEY,  The  Zadokite  Fragments  and  the  Dead  Sea  Scrolls, 
pp.  79  ss. 

(9  bis)  Cf.  P.  Kahle,  Vet.  Test,  1951,  p.  46:  "I  think  that  we  will  nave  to 
consider  the  fragments  of  the  Zadokite  work  to  be  copies  of  one  of  the  scrolls 
which  wére  taken  out  of  the  Cave  in  about  800  A.  D." 
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agrupación  religiosa  a  que  pertenecieron  se  iba  en  muchas  cosas  cono- 
ciendo. Pero  ¿de  qué  época  histórica  son?  Se  ve  de  por  sí  que  los  ma- 
nuscritos son  muy  antiguos;  se  dijo  en  un  principio,  desde  que  el 
mundo  conoció  en  1948  los  grandes  rollos  que  habían  aparecido  el 
año  precedente,  que  eran  anteriores  a  Jesucristo,  y  esta  fué  la  opinión 
más  generalizada  de  los  que  se  dedicaron  a  su  estudio.  Pero  hubo  bas- 
tantes autores  que  reducían  su  antigüedad,  datándolos  unos  de  los 
primeros  siglos  cristianos,  otros  hacia  los  siglos  v-vii,  y  algunos  llega- 
ron hasta  hacerlos  de  muy  entrada  la  Edad  Media,  del  tiempo  de  los 
Qaraítas  o  de  los  Cruzados. 

De  distintos  criterios  tenemos  que  valemos  para  su  datación.  El 
paleográfico,  uno  de  los  más  invocados,  nos  daría  a  conocer  la  fecha  en 
que  fueron  escritos.  Según  él,  Albright  (10)  data  el  gran  rollo  de 
Isaías  (1  Q  Is)  de  la  segunda  mitad  del  siglo  n  antes  de  Cristo,  y  el 
Comentario  de  Habacuc  y  demás  rollos  de  la  segunda  mitad  del  siglo  i 
antes  de  nuestra  era.  Esas  son  también,  poco  más  o  menos,  las  conclu- 
siones de  Trever  (11),  Birnbaum  (12)  y  otros  autores.  Pero  se  les  re- 
procha justamente  (13)  que  el  material  paleográfico  con  el  que  han 
comparado  nuestros  manuscritos  es  incierto  cronológicamente,  y  de 
origen  extrapalestinense  en  gran  parte. 

Es  que  la  ciencia  de  la  paleografía  hebrea,  contra  lo  que  les  ocurre 
a  la  griega  y  latina,  es — mejor,  lo  era  antes  de  los  descubrimientos  de 
1952  y  excavaciones  sucesivas — insegura,  no  teniendo  puntos  de  refe- 
rencia consistentes,  debido  precisamente  a  la  escasez  de  material  com- 
parativo. En  nuestro  caso,  pues,  podían  los  argumentos  paleográficos 
hacernos  pensar  con  una  gran  probabilidad  que  los  rollos  fueron  escri- 

(10)  W.  F.  Albright.  Cf.  entre  otros  trabajos  Editorial  Note  on  the  Jeru- 
salera  Scrolls,  Basor,  111,  1948,  pp.  2-3.  The  Archaeology  of  Palestine,  Harmon- 
sworth,  1949,  pp.  222  s.  On  the  Date  of  the  Scrolls  from  <Ain  Feshkha  and  the 
Nash  Papyrus,  Basor,  115  1949,  pp.  10-19.  Acaba  este  artículo  con  estas  pala- 
bras: "These  scrolls  are  original  documents  of  revolutionary  importance  for  bibli- 
cal  and  related  studies,  and  they  are  all  from  the  second  and  first  centuries  B.  C. 
(with  the  exception  of  the  fragments  of  the  Holiness  Code,  etc.,  which  may  be 
earlier)"  (pág.  19). 

(11)  J.  O.  Trever,  A  palaegraphie  Study  of  the  Jermalem  Scrolls,  Basor, 
113,  1949,  pp.  6-23.  "It  seems  fairly  certain  that  the  Isaiah  scroll  is  the  earliest 
of  the  group,  perhaps  from  about  125-100  B.  C,  the  Sectarian  document  next, 
perhaps  about  75  B.  C,  and  the  Habakkuk  Comnientary  and  Aramaic  Fourth  Scoll 
fragments  about  25  B.  C.  —  25  A.  D.,  with  the  Nash  Papyrus  somewhere  about  50 
B.  C."  (p.  23). 

(12)  S.  A.  Birnbaum,  Cf.  entre  otros  trabajos:  The  Dates  of  the  Cave  Scrolls, 
Basor,  115,  1949,  pp.  20-22;  How  oíd  are  the  Cave  Manuscripts?  A  Palaeogra- 
phical  Discussion,  Vet.  Test.,  1951,  pp.  91-109. 

(13)  Entre  otros  lo  hace  E.  B.  Lacheman,  A  Matter  of  Method  m  Hebrew 
Palaeography,  J.  Q.  R.,  XL,  pp.  15-39;  Can  Hebrew  Palaeography  be  called  scien- 
tifie  f,  ibíd.  XLII,  pp.  377-85. 
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tos  hacia  comienzo  de  la  era  cristiana,  quizá  un  siglo  antes,  o  algo  más 
algunos  de  ellos,  pero  no  había  razón  apodíctica  que  lo  demostrase  cla- 
ramente por  este  camino. 

Se  ha  acudido  a  la  crítica  interna,  histórica,  de  los  textos.  Ella  nos 
daría  la  época  de  la  composición  de  los  originales.  Pero  si  inseguro  era 
el  criterio  anterior,  mucho  más  movedizo  es  este  en  el  caso  que  nos 
ocupa,  pues  los  documentos  aparecidos  en  la  cueva  1  Q  no  pertenecen 
al  género  propiamente  histórico,  sino  más  bien  al  apocalíptico,  y  las 
pocas  alusiones  históricas  que  en  ellos  se  descubren  son  misteriosas, 
tratando  de  evitar  con  cuidado  todo  nombre  propio.  Se  comprende, 
pues,  sin  dificultad,  cómo  al  tratar  de  interpretarlos  puede  dar  uno 
cabida  a  suposiciones  y  pareceres  del  todo  subjetivos  e  injustificados, 
sin  consistencia  alguna  en  la  realidad.  Buena  prueba  de  ello  son  las 
distintas  y  opuestas  opiniones  de  los  autores,  a  veces  del  mismo  autor 
que  ha  escrito  sobre  esto  en  meses  o  años  sucesivos.  Pero  volveremos 
después  sobre  este  punto.  Baste  decir  que  tampoco  el  criterio  histórico 
resuelve  la  fecha  de  nuestros  manuscritos. 

Otros  han  pretendido  deducir  la  fecha  aproximada,  fijándose  en  el 
texto  de  Isaías  y  Habacue  y  en  las  citas  bíblicas  de  los  otros  rollos  o 
de  algunos  de  los  fragmentos  publicados.  Hay  divergencias  esporádicas 
con  el  texto  masorético,  pero  en  sus  líneas  generales  coincide  con  éste 
el  de  los  documentos  de  Qumrán.  ¿Es  esto  un  indicio  de  su  origen  tar- 
dío, al  menos  de  después  del  año  200  de  nuestra  era  como  pretende 
Driver?  (14).  De  ningún  modo:  Habría  que  demostrar  primero  la  de- 
pendencia del  texto  bíblico  de  los  manuscritos  con  respecto  al  estabi- 
lizado consonánticamente,  fundamento  del  texto  actual  puntuado  de 
los  masoretas.  Y  aun  en  ese  caso,  no  se  concluiría  que  fuese  nuestro 
texto  de  Qumrán  posterior  a  la  era  cristiana,  puesto  que  desconocemos 
cuándo  comenzó  esa  fijación  consonántica,  creyendo  algunos  hoy  día 
que  debió  de  realizarse  hacia  el  siglo  i  antes  de  Cristo;  Milik  (15) 
defiende  que  en  el  siglo  n-i  antes  de  nuestra  era. 

De  lo  dicho  se  ve  que  tampoco  él  texto  bíblico  soluciona  el  problema 
de  la  datación  de  los  manuscritos,  como  tampoco  puede  hacerlo  la 
filología,  que  se  fija  en  el  idioma  con  las  influencias  arameas  y  hasta 
árabes  que  se  quieren  ver  en  él.  No  obtiene  mejor  resultado  la  consi- 
deración de  la  scriptio  plena  o  de  otros  detalles  de  nuestros  manus- 
critos: Son  todos  particularidades,  de  las  que  desconocemos  en  gran 
parte  hasta  dónde  llegaba  el  uso  en  los  siglos  inmediatamente  ante- 
riores y  posteriores  a  Jesucristo. 

(14)  G.  R.  Drivek,  New  Hebrew  Manuscripts,  JQR.,  XL,  pp.  127-134,  359-372. 

(15)  J.  T.  MlUK,  Note  sui  manoscritti  di  <Ain  Fckha,  Bib.,  1950,  pp.  204-225. 
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IV 

EL  CRITERIO  ARQUEOLOGICO.  JIRBET  QUMRÁN  Y  SUS  TRES 

EXCAVACIONES 

No  queda  más  que  el  criterio  arqueológico,  y  éste  sí  que  ha  resuelto 
fundamentalmente  el  problema  que  nos  ocupa. 

La  excavación  de  la  cueva  1  de  Qumrán,  hecha  en  febrero-marzo 
de  1949  por  el  P.  de  Vaux  y  Harding,  disipó  los  temores  de  algunos, 
como  hemos  indicado  al  principio,  de  que  el  encuentro  de  1947  pudiera 
ser  un  engaño  (16),  y  fechando  las  jarras  que  habían  contenido  los 
rollos,  de  la  época  helenística  o  pre-romana  de  alrededor  del  año  100 
antes  de  Jesucristo,  concluyeron  que  ninguno  de  los  manuscritos  era 
posterior  (17).  Esta  última  conclusión,  apoyada  únicamente  en  una 
forma  de  cerámica  desconcertante  que  no  se  daba  en  ninguna  otra  par- 
te, y  desestimando  los  pocos,  pero  claros  fragmentos  romanos  que  en  la 
misma  gruta  se  encontraban,  resultó  prematura  y  ligeramente  errónea. 

Fué  la  primera  excavación  de  Jirbet  Qumrán  la  que  se  encargó  de 
poner  las  cosas  en  su  punto.  Estas  ruinas  situadas  al  lado  norte  del 
Wadi  que  les  da  su  nombre,  en  el  centro  de  la  región  que  va  desde  el 
acantilado  al  oeste — casi  a  cuyo  pie  se  encuentran,  dominadas  y  visi- 
bles desde  la  mayor  parte  de  él — hasta  la  ribera  del  Mar  Muerto,  pues- 
tas sobre  una  meseta  o  terraza  elevada  unos  40  metros  sobre  la  llanura 
— playa  que  se  extiende  hasta  aquí  desde  el  mar,  atrajeron  desde  un 
principio  la  atención  del  P.  de  Vaux  y  Harding,  pero  creyeron  que 
ningún  indicio  arqueológico  las  ponía  en  relación  con  la  gruta  del 
47  (18).  En  esto  fué  más  clarividente  P.  E.  iKahle  (19),  que  pensaba 
que  la  excavación  de  esas  ruinas  sería  reveladora.  Se  decidieron,  sin 
embargo,  a  finales  de  1951,  a  hacer  una  ligera  excavación  de  ellas,  y 
efectivamente,  sus  resultados,  apoyados  firmemente  en  las  monedas  y 
en  la  cerámica — jarras  iguales  a  las  de  la  gruta  1  Q  y  a  sus  cascos  ro- 
manos; cerámica  uniforme  también  con  la  de  las  grutas  en  derredor 
por  toda  la  región  de  Qumrán,  que  iban  a  ser  reconocidas  a  las  pocas 


(16)  Entre  los  muchísimos  artículos  en  este  sentido  de  S.  Zeitlix  en  su  re- 
vista JQR.,  ef.  Scholarship  and  thc  Hoax  of  the  Recent  Discoveries,  XXXIX, 
pp.  337-63;  The  Hebrew  Scrolls:  a  Challenge  to  Scholarship,  XLI,  pp.  251-75; 
The  fiction  of  the  recent  discoveries  near  thc  Dead  Sea,  XLIV,  pp.  85-115. 

(17)  R.  de  Vadx,  La  grotte  des  manuscrits  hébreux,  R.  B.,  1949,  pp.  586-609. 

(18)  R.  B.,  1949,  p.  586  n.  2;  1953,  p.  89. 

(19)  Thc  Age  of  thc  Scrolls,  Vet.  Test.,  1951,  p.  41. 
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semanas — ,  demostraron  que  la  fase  principal  de  ocupación  iba  del 
comienzo  de  nuestra  era  al  año  70,  aunque  se  notaban  indicios  de  una 
ocupación  anterior,  que  debería  ser  determinada  por  excavaciones  si- 
guientes. 

El  edificio  había  sido  el  centro  de  reunión  de  una  comunidad  dis- 
persa por  las  grutas  vecinas,  y  el  cementerio  contiguo  fué  el  lugar  de 
reposo  para  sus  muertos.  Siempre  quedará  grabada  en  mi  mente  esta 
excavación :  me  encontré  en  medio  de  ella  el  día  siguiente  de  mi  llegada 
a  Palestina,  y  era  a  toda  la  Escuela  Bíblica,  a  alumnos  y  a  sus  más  exi- 
mios profesores,  a  quienes  el  P.  de  Vaux  nos  iba  explicando,  con  su 
pericia  suma  arqueológica  y  con  una  seguridad  y  optimismo  que  pro- 
ducía lo  sensacional  que  había  revelado  el  Jirbet,  todos  los  detalles  de 
la  excavación.  Y  podía,  con  tranquilidad  declarar  al  mundo  científico, 
a  renglón  seguido  de  retractar  algunas  de  sus  conclusiones  de  la  exca- 
vación de  la  gruta  1  Q:  " Ahora  creemos  saber  que  los  manuscritos 
han  sido  colocados  en  la  gruta — y  después  de  los  últimos  descubri- 
mientos decimos:  en  las  grutas — antes  del  66-70  de  nuestra  era.  Pero 
los  manuscritos  son  anteriores  a  esa  fecha,  y  los  textos  que  copian  son 
más  antiguos  todavía"  (20). 

Hubo  una  segunda  campaña  de  excavaciones  en  Jirbet  Qumrán,  de 
febrero  a  finales  de  abril  de  1953,  y  otra  tercera  este  año  1954  del  15 
de  febrero  al  15  de  abril.  Con  un  hallazgo  de  material  arqueológico 
importantísimo,  sobre  todo  por  lo  que  a  monedas  y  cerámica  se  refiere, 
las  conclusiones  de  la  primera  excavación  de  noviembre-diciembre  de 
1951,  que  hemos  señalado,  han  quedado  plenamente  confirmadas,  y  se  ha 
visto,  como  ya  se  supuso  (21)  al  finalizar  aquella  primera  campaña,  que 
la  ocupación  comunitaria  de  los  edificios  de  Qumrán  había  empezado 
antes  de  nuestra  era,  fijándose  ya  claramente  su  construcción  a  finales 
del  siglo  ii  antes  de  Cristo,  en  tiempo  de  Juan  Hircano  (135-104),  o  a 
más  tardar  en  los  primeros  años  del  reinado  de  Alejandro  Janeo  (103- 
76) :  de  los  dos  se  han  encontrado  más  de  cincuenta  monedas.  Esta 
instalación  había  sido  precedida — lo  han  revelado  los  últimos  trabajos 
de  esta  primavera — de  una  ocupación  israelita  en  los  siglos  vm-vii  antes 
de  Jesucristo,  pero  sus  construcciones  han  quedado  casi  borradas  por 
las  posteriores  de  fines  del  siglo  ii  antes  de  nuestra  era.  Estos  últimos 
edificios  fueron  destruidos  por  los  romanos  en  junio  del  año  68  de 
Jesucristo,  por  los  soldados  de  la  X  Legión  Romana.  Poquito  antes,  la 


(20)  B.  DE  Vaux,  FouMe  au  Khirbct  Qumríin,  R.  B.,  1953,  p.  105.  Una  pri- 
mera comunicación  en  este  sentido  había  presentado  ya  el  4  de  abril  de  1952  a 
l'Académie  des  Iuscriptions  et  Belles-Lettres,  de  París. 

(21)  Oí.  ibíd.  p.  104. 
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comunidad  dejó  el  sitio  secretamente,  ocultando  su  biblioteca  en  las 
grutas.  Desde  el  68  hasta  casi  los  últimos  años  del  siglo  i,  quedó  en  sus 
ruinas  un  puesto  militar  romano,  y  los  rebeldes  de  la  Segunda  Guerra 
contra  Roma,  en  132-1'35,  las  ocuparon  también  (22). 

No  han  podido  ser  concluidas  las  excavaciones  este  año  1954,  por- 
que se  ha  visto  que  la  instalación  se  extiende  más  de  lo  que  se  creía  en 
un  principio.  Será  precisa  otra  nueva  campaña  dentro  de  unos  meses 
para  acabar  con  el  trabajo  en  el  Jirbet.  Pero  las  conclusiones  arqueo- 
lógicas reseñadas  son  ya  definitivas. 


V 

OPINIONES  INSOSTENIBLES  DESPUES  DE  LAS  EXCAVACIONES 

Por  lo  tanto,  las  hipótesis  de  aquellos  autores  que,  apoyándose  en 
cualquier  otro  criterio  que  el  arqueológico,  ponen  la  composición  de 
nuestros  manuscritos  después  del  año  70  de  nuestra  era  han  de  ser  ya 
del  todo  abandonadas.  La  de  R.  Eisler  (23)  que,  pensando  en  los  dis- 
cípulos de  Juan  Bautista,  e  imaginando  un  carácter  anticristiano  a 
los  escritos,  coloca  su  composición  después  de  la  primera  guerra  contra 
Roma.  La  de  H.  E.  del  Médico,  que  creyó  (24)  que  el  Comentario  de 
Habacuc  y  el  Manual  de  Disciplina,  escritos,  según  él,  después  del 
70  y  90  respectivamente,  no  habían  sido  puestos  en  la  gruta — que  sería 
una  genizá — ,  hasta  poco  antes  del  115  de  la  era  cristiana.  Géza  Vermes 
defendió  insistentemente  (25)  que  los  hechos  del  Comentario  de  Haba- 
cuc se  refieren  a  los  que  acompañaron  a  la  caída  de  Jerusalén  el  año  70, 
pero  que  fué  compuesta  la  obra  en  el  siglo  n.  Después,  desde  finales 
de  1952,  ha  cambiado  radicalmente  de  opinión,  y  fija  su  composición 
entre  el  año  65  y  63  antes  de  nuestra  era  (26).  La  opinión  de  Vermes 


(22)  E.  de  Vaux,  Fouilles  au  Khirbet  Qumrán,  Eapport  préliminaire  sur  la 
deuxiéme  campagne,  E.  B.,  1954,  pp.  206-236. 

(23)  Carta  a  "The  Times",  8-9-1949;  "The  Modem  Churchman",  1949,  pági- 
nas 284-287. 

(24)  Deux  manuscrits  hébreux  de  la  Mer  Morte,  París,  Geuthner,  1951. 

(25)  La  Communauté  de  la  Nouvelle  Alliance,  1951  (Eph.  Theol.  Lovan). 
Cf.  varios  artículos  en  "Cahiers  Sioniens",  y  también  "Nouv.  Eev.  Théol".  1951, 
pp.  385-398. 

(26)  Eech.  Se.  E.,  1953,  pp.  5-29 ;  203-230.  Les  Manuscrits  du  Désert  de  Juda, 
Desclée  et  Cié,  1953.  Ca3i  en  la  misma  exactitud  pretende  haber  logrado  fijar 
la  del  Documento  de  Damasco,  entre  110  y  100  antes  de  Jesucristo.  Cf.  Les  Ma- 
nuscr.  du  Dés.  de  Juda,  p.  89. 
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en  su  primera  época,  fué  seguida  por  Coppens  (27)  y  Arnaldich  (28). 

S.  Talmon  (29)  pone  la  composición  de  algunas  de  nuestras  obras 
hacia  finales  del  siglo  i  de  Jesucristo,  y  Sonne  (30)  en  el  siglo  n,  la 
del  largo  himno  iv. 

Se  ha  de  desestimar  también  el  pacerecer  de  Kahle  (31),  que  fi- 
jándose en  algún  detalle  nimio,  cree  que  no  fueron  depositados  los 
manuscritos  en  la  cueva  antes  del  siglo  ni  de  Jesucristo,  aunque  los 
considera  paleográficamente  bastante  anteriores. 

Igualmente  el  de  J.  L.  Teicher,  editor  del  Journal  of  Jewish  Studies, 
que  en  una  larga  serie  de  artículos  de  su  revista  (32)  se  empeña  en 
hacernos  creer  que  la  comunidad  de  Qumrán  era  la  secta  cristiano- 
judía  de  los  ebionitas,  que  habrían  compuesto  sus  obras  después  del 
año  70,  y  ocultándolas  hacia  el  303  durante  la  persecución  de  Diocle- 
ciano. 

Y  el  de  J.  Reider  (33)  que,  por  el  uso  pletórico  de  las  matres  lectio- 
nis,  las  numerosas  lecciones  diferentes — numerous  departures — del  tex- 
to masorético  y  la  escritura  del  Tetragrammaton  en  caracteres  hebreos 
arcaicos,  cree  son  de  la  época  de  Orígenes  o  de  finales  del  siglo  m  a  co- 
mienzos del  iv  de  nuestra  era. 

Se  rechazan  naturalmente  las  conclusiones  del  G.  R.  Driver  y  de 
O.  H.  Lehmann ;  atendiendo  el  primero  a  la  lengua  y  grafía  de  los  ma- 
nuscritos les  señala  una  fecha  que  iría  del  650  al  800  de  Jesucristo  (34), 

(27)  Oü  en  est  le  probléme  des  manuscrits  récement  découverts  dans  le  désert 
de  Juda,  adición  pp.  14-18,  a  La  Communauté  de  la  NotiveUe  Alliance,  de  G.  Ver- 
mes, pp.  3-13. 

(28)  Est.  Bib.,  1952,  pp.  389  ss. 

(29)  Yom  hakkippurim  in  the  Habakkuk  Scroll,  "Biblica",  1951,  pp.  549-563. 

(30)  A  Hymn  against  Heretics  in  the  newly  discovered  Scrolls,  Huca,  XXIII, 
Part.  I,  pp.  275-313. 

(31)  Die  hebraischen  Sandschriften  aus  der  Eóhle,  Stuttgart,  1951,  pp.  57-58. 
Vet.  Test.  1951,  p.  41.  Cf.  R.  B.,  1952,  pp.  189  ss. 

(32)  JJS.,  1951,  2;  etc.  Desde  el  No.  3  de  1952  basta  el  4  de  1953  ha  publi- 
cado en  todos  los  números  su  largo  estudio  The  teaching  of  the  PrePauline  Church 
in  the  Dead  Sea  Scrolls  (to  be  continued).  En  los  números  aparecidos  de  1954  no 
ha  seguido  la  serie,  pero  en  el  No.  2,  a  su  modo  la  reanuda  con  el  ensayo  que  titula 
The  Habaklcuk  Scroll,  pp.  47-59.  En  la  pág.  53  dice:  "The  identification  of  mo- 
reh  ha-sedeq  with  Jesús  is  proved  beyond  any  doubt  by  certain  passages  of  the 
Habakkuk  Scroll  itself,  independently  of  the  evidence  contained  in  other  Dead 
Sea  Scrolls."  Y  acaba  su  artículo:  "All  the  available  evidence  points  to  the  same 
conclusión:  the  Dead  Sea  Scrolls  are  Christian  documents"  (p.  59).  F.  Pérez  Castbo 
(Los  manuscritos  del  Mar  Muerto,  "Sefarad",  1951,  pp.  115-153;  1952,  pp.  167-197), 
aunque  se  mantiene  en  una  actitud  expectante  al  tratar  de  la  época  de  los  manus- 
critos, parece  sin  embargo  inclinarse  en  algunas  ocasiones  a  "fecha  post-cristiana", 
y  se  pregunta  si  "se  tratará,  de  confirmarse  las  nuevas  noticias,  de  una  secta  judeo- 
cristiana,  como  se  ha  propugnado"  (1952,  p.  171). 

(33)  The  Dead  Sea  Scrolls,  JQR,  XLI,  pp.  59-70. 

(34)  G.  R.  Driver,  New  Eebrew  Manuscripts,  JQR.,  XL,  pp.  359-72.  Cf.  tam- 
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y  el  segundo,  a  un  sistema  de  puntuación  elemental  que  en  algún  caso 
aparece  en  el  Comentario  de  Habacuc,  cree  que  éste,  la  copia  que  de  él 
apareció  en  la  gruta  de  1947  (1  Q),  no  es  mucho  anterior  al  comienzo 
de  la  Masora,  comienzo  que  quizá  ahora  haya  que  adelantar  hacia  el 
siglo  v  de  nuestra  era  (35). 

Por  último,  completemos  esta  lista  con  las  peregrinas  opiniones 
sustentadas  por  Weis  (36)  y,  con  un  tesón  digno  de  mejor  causa,  por 
Zeitlin  en  sus  artículos  del  Jewish  Quarterly  Review  (37),  queriendo 
mostrar  ambos  contra  toda  evidencia  que  los  manuscritos  son  de  muy 
entrada  la  Edad  Media,  hacia  el  año  1000,  o  aún  un  siglo  más  tarde. 

Y  no  podemos  admitir  el  año  135  de  Jesucristo  como  el  límite  del 
depósito  de  los  manuscritos  en  la  cueva,  señalado  por  C.  Van  Puyvelde 
en  el  artículo  del  Suplemento  al  Diccionario  de  la  Biblia,  aparecido  en 
las  últimas  semanas  (38).  El  error  se  debe  a  un  conocimiento  incom- 
pleto del  resultado  de  las  excavaciones  de  Jirbet  Qumrán  en  el  año 
pasado,  y  no  haber  podido  saber  nada  de  las  del  año  actual. 

Agradezcamos  la  paciente  labor  de  nuestros  arqueólogos,  que  en 
un  problema  tan  importante  como  es  el  de  nuestros  manuscritos  ha 
logrado  ya  una  fecha  científicamente  segura  como  momento  último  de 
su  depósito  en  la  cueva :  el  año  68  de  nuestra  era.  Pero  algunos  de  los 
rollos,  por  ejemplo  el  mayor  de  Isaías  (1  Q  Is.),  muestra  un  prolongado 
uso,  señal  inequívoca  de  que  había  sido  copiado  hacía  muchos  años.  Los 
manuscritos  son,  pues,  necesariamente,  anteriores  en  un  período  más 
o  menos  largo  a  ese  año,  y  los  textos  que  copian,  más  antiguos  todavía. 


bién  JQE.,  XL,  pp.  127-134;  JTS,  NS  II,  1951,  pp.  17-30;  The  Hebrew  Scrolls 
from  the  Neighbourhood  of  Jericho  and  the  the  Dead  Sea,  London,  1951.  En  estas 
publicaciones  indica  más  bien  como  época  de  composición  de  los  manuscritos  la 
que  va  del  200  al  500  después  de  Jesucristo.  Cf.  la  réplica  de  A.  Guilladme  y  la 
del  P.  Bakthélemy  en  E.  B.,  1952,  pp.  182-186,  y  p.  468,  respectivamente. 

(35)  "Pales.  Expl.  Qüart."  1951,  pp.  32-54. 

(36)  JQE.,  XLI,  pp.  125-53.  "To  sum  up,  the  examination  of  the  Scroll  sug- 
gests  that  it  was  written  about  the  year  1096  by  an  Isawite  or  Judganite  who  chose 
the  first  two  chapters  of  Habakkuk  as  a  suitable  text  for  giving  expression  to 
the  expectation  of  his  sect,  as  to  the  arrival  of  the  Crusaders,  subjugation  of  the 
Seljuks  and  finally  the  advent  of  the  teacher  of  Eighteousness"  (pág.  147). 

(37)  Cf.  supra  (nota  16).  Para  darse  idea  del  desprecio  con  que  trata  nuestros 
manuscritos  citemos  sólo  estas  líneas  suyas:  "I  fully  agree  with  Weis  that  the  Ha- 
bakkuk Commentary  is  indeed  a  commentary,  not  a  midrash,  and  was  written  in  the 
Middle  Ages...  I  can  not  however  fully  subscribe  to  his  hypothesis  that  the  commen- 
tator  had  the  Crusades  in  mind.  I  believe  that  the  commentary  was  written  by  an 
uneducated  Jew,  and  it  is  futile  to  seek  to  interpret  his  words.  As  I  said  elsewhere, 
it  is  indeed  a  pity  to  waste  time  on  such  worthless  commentary.  The  Commentary 
is  a  concoction  by  the  author  of  ideas  which  he  collected  from  different  karaitic 
writings"  (pág.  153,  en  larga  nota  que  añade  al  artículo  de  Weis,  JQE.  XLI). 
Cf.  Eowley,  The  Zadokite  Fragmenta...  pp.  21  ss. 

(38)  SDB.,  fas.  27,  1954,  art.  Manuscrita  Hébreux,  col.  814  y  818. 
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El  decisivo  argumento  arqueológico  ha  hecho  que  algunas  de  las  opi- 
niones contrarias  de  los  autores  citados  ya  no  se  vean  defendidas  des- 
pués de  la  primera  excavación;  entre  ellos,  por  ejemplo  Vermes  y 
Talmon  (39)  sustentan  puntos  de  vista  diferentes  de  los  que  antes  de- 
fendieron, y  más  conformes  con  las  nuevas  adquisiones  científicas. 

Las  excavaciones,  haciendo  ya  vana  una  gran  porción  de  la  litera- 
tura sobre  los  manuscritos,  han  revalorizado  estos  documentos.  Y  han 
logrado  que  se  diera  un  paso  de  gigante  en  su  estudio,  al  que  al  mismo 
tiempo  han  inyectado  una  gran  dosis  de  vitalidad  y  optimismo. 


VI 

QUEDA  TODAVIA  UN  AMPLIO  MARGEN  PARA  LA  DISCUSION  DEL 
CUADRO  HISTORICO  DE  LOS  DOCUMENTOS  DENTRO  DE  LOS  DOS 
ULTIMOS  SIGLOS  ANTES  DE  JESUCRISTO 


Si  la  Arqueología  ha  determinado  la  época  última  de  ocultación  o 
depósito  en  las  grutas,  de  los  manuscritos  de  Qumrán,  y  ha  señalado, 
poco  más  o  menos,  el  término  "ad  quem"  de  copia  de  ellos,  no  ha  fijado 
sin  embargo  el  momento  en  que  se  realizó  ésta,  ni  mucho  menos  el  de 
la  composición  literaria  de  las  obras  que  transmiten.  Podemos  también 
decir  que  hay  unanimidad  absoluta — exceptuando  quizá  alguna  voz 
aislada  discordante — ,  en  que  nuestros  textos  no  fueron  escritos  an- 
tes del  siglo  n  a.  J.  C.  Al  determinarse  arqueológicamente  que  no  puede 
fijarse  esa  composición  más  acá,  poco  más  o  menos,  del  primer  cuarto 
del  primer  siglo  de  nuestra  era,  el  campo  de  investigación  para  lograr 
la  fecha  exacta  ha  quedado  ya  sensiblemente  reducido,  siendo  proba- 
ble que  se  llegue  a  conocer  esa  fecha,  sobre  todo  después  que  todos  los 
sabios  conozcan  el  conjunto  de  manuscritos  aparecidos  en  las  seis  cue- 
vas de  Qumrán  que  los  han  dado. 

Ahora  se  deja  el  campo  abierto  al  amplio  estudio  paleográfico,  his- 
tórico y  del  texto  hebreo  bíblico.  Los  más  numerosos  y  conspicuos  espe- 
cialistas de  estas  ciencias  ya  habían  indicado  como  época  de  nuestros 
manuscritos  la  anterior  a  la  fecha  puesta  por  la  Arqueología  como  lími- 
te extremo  de  su  composición.  Ahora  ellas,  en  lo  que  se  refiere  al  pe- 
ríodo que  va  del  siglo  n  antes  de  Cristo  al  comienzo  de  nuestra  era, 
han  recibido  un  acrecentamiento  jamás  sospechado  de  luz  y  datos  con 
el  punto  de  referencia  seguro  que  les  han  suministrado  las  excavaciones 
de  Qumrán ;  podrán  hacer  comparaciones  y  deducciones  muchísimo  más 

(39)    Vet.  Test.  1953,  pp.  133-140. 
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consistentes  y  científicas  que  las  que  venían  haciéndose  hasta  la  fecha, 
en  donde  la  imaginación  y  parecer  exclusivamente  subjetivo,  tanta  ca- 
bida han  tenido  en  muchos  casos.  Nos  encontramos  por  fin  en  terreno 
firme,  y  por  él  es  de  esperar  que  gran  número  de  los  problemas  que 
plantean  nuestros  documentos  queden  en  fecha  no  muy  lejana  escla- 
recidos. 

Uno  de  los  más  importantes  y  apasionantes  es  el  que  se  refiere  a  la 
interpretación  de  los  datos  que  veladamente  se  mencionan  en  varios 
de  los  manuscritos.  ¿De  qué  época  y  quiénes  son  los  personajes  y  gru- 
pos nombrados  con  títulos  descriptivos,  sobre  todo  en  el  Comentario  de 
Habacue  y  en  el  Documento  de  Damasco?  El  Maestro  de  Justicia,  el 
Sacerdote  Impío,  el  Profeta  de  Mentira  y  el  Hombre  de  Desprecio — 
suponiéndolos  distintos  del  Sacerdote  Impío — ;  la  Nueva  Alianza,  los 
Hijos  de  Sadoc,  los  Hijos  de  Luz  y  los  Hijos  de  Tinieblas,  la  Casa  de 
Absalón,  los  Kittim,  la  emigración  a  la  tierra  de  Damasco,  la  Estrella... 

De  las  diversas  opiniones  se  pueden  hacer  tres  grupos,  aunque  los 
diversos  autores  incluidos  en  un  mismo  grupo  tengan  diferentes  pare- 
ceres y  lleguen  a  distintas  identificaciones  en  muchos  detalles. 

a)  El  que  coloca  los  sucesos  en  la  época  Macabea  en  lucha  contra 
el  helenismo. 

b)  El  que  cree  que  ocurre  en  tiempo  de  los  Asmoneos,  sobre  todo 
bajo  Alejandro  Janeo  (103-76). 

c)  El  que  los  sitúa  al  comienzo  del  período  Romano  en  Palestina, 
inaugurado  con  la  llegada  de  Pompeyo  en  G3  antes  de  Jesucristo. 

No  vamos  a  señalar  los  partidarios  de  una  u  otra  teoría,  pues  nos 
llevaría  muy  lejos.  Los  hay  de  mucha  autoridad  para  cada  una  de 
ellas.  Parece  sin  embargo  que  la  hipótesis  macabea  ha  ganado  cada 
vez  más  defensores,  entre  ellos  están  los  circunspectos  y  competentísi- 
mos Kowley  (40)  y  Bardtke  (41).  Recentísimamente  combate  por  ella 
A.  Michel  en  un  extenso  libro  (42). 

Entre  los  defensores  del  tiempo  de  los  Asmoneos  citemos  solamente 
al  P.  de  Vaux  (43),  que  posteriormente  sin  haber  abandonado  esta 
opinión,  parece  inclinarse  algo  hacia  la  de  la  época  romana  (44).  Esta 
época  romana  ha  sido  defendida  insistentemente  y  con  éxito  por  A.  Du- 
pont-Sommer  (45)  y  ha  logrado  atraer  a  ella  bastantes  secuaces.  K.  Elli- 


(40)  The  Zadokite  Fragments...  Oxford,  1952;  etc. 

(41)  H.  Bardtke,  Die  Eandschriftenfunde  am  Toten  Meer,  Berlín,  1953. 

(42)  Le  MaUre  de  Justice,  Avignon,  1954. 

(43)  R.  B.,  1951,  pp.  442-43. 

(44)  Ibíd.,  1953,  pp.  624s.;  1954,  pp.  235  s. 

(45)  Apercus  préliminares  sur  les  Manuscrits  de  la  Mer  Morte,  Paris,  1950; 
Nouveaux  apercus  sur  les  Manuscrits  de  la  Mer  Morte,  Paris,  1953. 
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ger  la  propugna  en  su  gran  obra  sobre  el  Comentario  de  Habacuc  (46) . 

Los  partidarios  de  una  u  otra  identificación  suelen  invocar  y  mul- 
tiplicar las  coincidencias  que  creen  decisivas  en  sus  hipótesis,  insis- 
tiendo en  los  contrasentidos  que  les  parece  ver  en  las  de  sus  adversarios. 
El  asunto  difícilmente  llegará  a  resolverse  si  no  se  utiliza  más  que  el 
criterio  interno  histórico.  Hay  que  aprovechar  y  unir  todos  los  que 
mencionamos  arriba  y  se  irá  haciendo  luz.  Aunque  si  la  Arqueología 
pudiera  dar  todavía  más  datos,  éstos  serían  también  los  decisivos. 

¿No  nos  lo  suministran  las  últimas  excavaciones?  Yo  me  inclinaría 
a  creer  que  sí,  si  no  datos  seguros  todavía,  al  menos  indicios  de  fuerte 
probabilidad. 

En  la  campaña  del  año  pasado  se  conoció  que  en  los  edificios  de 
Qumrán  hubo  un  abandono  de  él  por  parte  de  la  comunidad,  que  va 
desde  el  35  antes  de  Cristo  poco  más  o  menos  hasta  alrededor  del  pri- 
mer año  de  nuestra  era  (47) .  El  Documento  Sadoquita  de  Damasco  nos 
habla  de  un  éxodo  de  los  miembros  de  la  comunidad — ahora  sabemos 
es  la  misma  de  Qumrán — que  ha  dejado  la  tierra  de  Judá  y  se  ha  ins- 
talado en  el  país  de  Damasco  (48).  La  emigración  a  Damasco  se  con- 
sidera hoy  día  más  generalmente  como  real,  histórica :  no  se  emplea  el 
nombre  "país  de  Damasco"  para  indicar  figurada  o  simbólicamente 
otra  región,  por  ejemplo  la  cercana  al  Jordán  o  Mar  Muerto  (49). 

El  éxodo  a  Damasco  pudo  darse  antes  de  la  construcción  del  edi- 
ficio de  Qumrán,  es  decir,  antes  del  reinado  de  Juan  Hircano,  a  finales 
del  siglo  segundo  a.  J.  C.  Pero  entonces  no  hay  explicación  imaginable 
para  el  abandono  de  los  treinta  y  cinco  años  finales  del  primer  siglo 
antes  de  nuestra  era.  En  cambio,  si  se  pone  en  este  momento  la  huida 
a  Damasco,  todo  queda  esclarecido  (49  bis). 


(46)  Studien  zum  HabakúkKommentar  vom  Tótem  Meer,  Tübingen,  1953.  Con 
estos  importantes  estudios,  el  profesor  de  Tubinga  presenta  la  primera  gran  obra 
que  se  ha  compuesto  sobre  un  único  manuscrito  de  Qumrán. 

(47)  E.  B.,  1954,  p.  230  ss. 

(48)  Doc.  Dam.,  p.  4,  líneas  2-3;  p.  6,  L  5,  19;  7,  19;  8  (A),  21:  19  (B),  33-34; 
20,  12. 

(49)  Hay  no  obstante  quienes  sostienen  que  en  el  Documento,  "Damasco"  no  ea 
más  que  un  nombre  simbólico.  En  su  reciente  trabajo  A  reconsideration  of  "Damas- 
cus"  and  "390  years"  wi  the  "Damascos"  (" Zadoquite" )  Fragments,  JBL.,  1954, 
pp.  11-35,  I.  Rabinowitz  Seeks  to  correct  the  generally  accepted  but  mistaken  be- 
lief  that  there  was  post-exilic  withdrawal  from  Judea  to  Damascus  by  all  or  some 
of  the  ancient  Jews  who  produced  the  Dead  Sea  Scrolls  and  the  so-called  "Damas- 
cus"  Fragments  (DF).  This  wholly  fictitious  migration,  variously  dated  from  200 
B.  C.  E.  onward,  has  made  it  difflcult  if  not  quite  impossible  to  understand  DF" 
(pág.  11).  Lo  mismo  sustenta  en  JBL.,  1954,  p.  254. 

(49  bis)  Se  admite  más  comúnmente  que  el  Documento  de  Damasco  fné  com- 
puesto antes  que  el  Comentario  de  Habacuc.  Of.  Vebnés,  Les  Man.  de  dés.  de  Judo, 
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La  tesis  de  Dupont-Sommer  en  sus  líneas  generales,  desembarazán- 
dola de  identificaciones  y  hasta  prejuicios  personales,  pero  accidenta- 
les, que  la  entorpecen  y  obscurecen  bastante,  creo  que  ha  recibido  un 
apoyo  inmenso  que  él  no  podía  sospechar,  y  del  que  no  hace  uso  en  su 
reciente  publicación,  la  traducción  inglesa  de  sus  Nouveaux  apergus 
sur  les  Manuscrits  de  la  31er  Morte,  que  ha  aparecido  este  verano  (50)  : 
sin  duda  por  no  conocer  los  resultados  completos  de  las  excavaciones 
del  año  pasado  ni  tampoco,  claro  es,  los  de  este  año.  Si  esas  conclu- 
siones quedan  ya  confirmadas  la  próxima  primavera,  pienso  que  serán 
de  un  peso  decisivo  en  favor  de  la  teoría  romana  (51). 


VII 

LOS  ESENIOS 

Finalmente,  la  secta  de  donde  provienen  los  manuscritos  y  que  los 
ocultó  antes  de  la  destrucción  del  año  68  es  sin  duda  la  de  los  Esenios. 
A  Dupont-Sommer  (52)  se  debe  también  haber  defendido  valiente- 
mente esta  tesis  antes  de  las  excavaciones :  a  ella  se  han  ido  adhiriendo 

p.  89;  M.  Delcor,  Vet.  Tes.,  1954,  pp.  218  ss.  Rowley,  sin  embargo,  es  de  opinión 
que  el  Comentario  es  anterior  al  Documento:  The  Zadókite  Frag.,  pp.  76  ss.  Para 
Chaim  Rajbin  "So  far  even  their  relationship  (de  los  Documentos  Sadoquitas)  to  the 
Scrolls  of  'Aain  Feshkha  is  still  a  matter  of  conjecture...  It  (el  Documento  primero, 
que  Ch.  Rabin  llama  Admonition,  DSA)  must,  however,  be  earlier  than  the  date 
when  the  centre  at  Khirbet  Qumrán  was  abandoned,  since  a  fragment  of  it  was 
found  there"  (The  Zadókite  Documenta,  Oxford,  1954,  pp.  IX-X). 

(50)  The  Jewish  Sed  of  Qimrán  and  The  Essenes,  London,  1954:  Cf.  Postcript, 
Eecent  excavations  and  investigations,  pp.  167  ss.  En  su  trabajo  "Le  Convent  Es- 
sénien  du  désert  de  Juda",  "La  Revue  de  Paris",  novembre  1954,  pp.  101-114,  aun- 
que conoce  ya  la  excavación  de  este  año  1954  en  Jirbet  Qumrán,  adelanta,  contra 
los  datos  arqueológicos,  en  casi  veinte  años  el  abandono  del  edificio  de  Qumrán 
(pp.  11  s.).  Sin  duda  influye  en  ello  su  identificación  detallista  dentro  de  la  gran 
teoría  romana,  que  de  ese  modo  no  se  beneficia  gran  cosa  de  la  indicación  arqueo- 
lógica, que  queda  desvirtuada. 

(51)  La  prueba  del  carbono  14  radioactivo,  a  la  que  se  sometió  un  fragmento 
de  lienzo  en  que  estaban  envueltos  los  rollos  de  la  cueva  1Q,  indicó  el  año  33  de 
Jesucristo  como  la  fecha  en  que  fueron  depositados  en  ella,  con  un  posible  error  de 
200  años  más  o  menos;  lo  que  significa  que  según  esta  prueba  química  la  coloca- 
ción de  los  manuscritos  en  la  gruta  pudo  ser  del  168  antes  de  Jesucristo  al  233  des- 
pués de  Jesucristo;  'pero  más  probablemente  hacia  el  33  de  nuestra  era.  Menciona- 
mos esto  aunque  no  sea  más  que  como  una  aproximada  confirmación,  hecha  con 
todas  las  reservas,  de  la  época  que  ha  demostrado  la  Arqueología  como  término  "ad 
quem"  del  depósito.  Este  método  fué  inventado  por  el  Dr.  W.  F.  Libby.  Reciente- 
mente ha  encontrado  otro  el  Dr.  James  R.  Arnold,  de  Chicago:  se  dice  que  indicaría 
la  fecha  con  sólo  un  error  posible  de  37  años. 

(52)  Cf.  Obras  citadas.  Su  última  publicación  sobre  este  tema  es  Le  Cou/oent 
essénien  du  désert  de  Juda,  "La  Revue  de  Paris",  novembre,  1954,  pp.  101-114. 
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buen  número  de  sabios  y  hoy  día,  sobre  todo  después  de  la  campaña  de 
esta  última  primavera  en  el  Jirbet,  sería  temerario  oponerse  a  ella  (53) . 
Lo  que  de  los  Esenios  sabemos  por  Filón  (54),  Piinio  el  Viejo  (55)  y 
Josefo  (56),  concuerda,  bien  entendido,  con  los  manuscritos  de  Qum- 
rán y  con  las  ruinas  de  su  edificio  e  instalaciones,  con  su  sala  de  ban- 
quetes sagrados  y  sus  numerosas  piscinas  para  lavatorios  y  baños  ritua- 
les (57) .  El  P.  de  Vaux  que  en  un  principio  pensó  en  los  fariseos,  acep- 
ta ya  la  identificación  esenia  (58),  en  la  que  cree  desde  hace  años  el 
P.  Barthélemy  y  hoy  cree  toda  la  Escuela  Bíblica.  Quedan,  sin  em- 
bargo, ciertas  dificultades  en  unos  textos,  cuya  solución  quizá  esté  en 
que  algunos  de  los  manuscritos  de  Qumrán  sean  de  una  época  anterior, 
en  la  que  la  evolución  del  grupo  religioso  no  había  alcanzado  todavía 
la  forma  y  características  finales  que  aparecen  en  el  grupo  esenio  que 
la  historia  ha  venido  conociendo  y  que  fué  el  que  últimamente  ocultó 
hacia  el  68  nuestros  manuscritos. 

En  manos  y  trabajoso  desvelo  de  los  profesores  de  la  Escuela  Bí- 
blica Dominicana  de  S.  Esteban  de  Jerusalén  principalmente,  están 
los  manuscritos  y  ruinas  de  Qumrán,  que  constituyen  no  sólo  el  des- 
cubrimiento "más  sensacional  de  los  tiempos  modernos"  como  se  ha 
repetido  muchas  veces,  sino  que  supondrán  también  el  adelanto  más 
importante  a  los  estudios  bíblicos  que  jamás  se  haya  hecho. 


(53)  Cuando  se  estaba  realizando  esta  última  excavación,  publicaba  M.  H.  Got- 
tstein  su  artículo  AntirEssene  traits  in  the  Dead  Sea  Scrolls,  Vet.  Test.  1954, 
pp.  141-147.  "It  is  clear  by  now  that  there  is  notbing  to  prove  the  identity  of  the 
Essenes  and  the  Dead  Sea  covenanters.  The  second  step  will  be  to  show  that  thia 
identification  is  improbable"  (p.  144).  Precedentemente,  S.  Lieberman,  JBL,  1952, 
pp.  199-206;  W.  D.  Davies,  HTR.,  1953,  pp.  113-139,  no  se  mostraban  dispuestos 
a  aceptar  la  identificación.  Recentísimamente  J.  L.  Teicher  asegura:  A  study  of 
the  relevant  historical  sources  about  the  Essenes,  which  I  have  undertaken  but  not 
yet  completed,  had  led  me  to  the  conclusión  that  a  Jewish  scct  of  the  Essenes,  such 
as  it  is  described  by  Josephus  Flavius,  never  existed"  (Pricsts  and  Sacrificcs  in  the 
Dead  Sea  Scrolls,  JJS.,  1954,  p.  99). 

(54)  Quod  omnis  probus  liber  sit.  75  ss. ;  Fragm.  Apol.  apud  Eüseb.,  Praep. 
Ev.  VIII,  11. 

(55)  Eist.  Nat.,  V,  17. 

(56)  Ant.,  XVIII,  1,  5;  Bell.  II,  8,  2-13.  —  Todos  los  textos  acerca  de  los 
Esenios  los  recoge,  traducidos  al  francés,  Lagrange,  Le  Judaismc  avant  JésusChrist, 
París,  1931,  pp.  307-318. 

(57)  En  este  año  1954  se  han  descubierto  otras  varias  cisternas,  dos  de  ellas 
grandes.  De  las  salas  encontradas,  una  tiene  22  metros  de  largo:  Servía  para  las 
reuniones  o  comidas  en  común.  En  una  habitación  que  hacía  de  almacén  se  ha  reco- 
gido una  cantidad  fabulosa  de  piezas  de  vajilla — más  de  1.100 — de  distintas  formas. 
Dos  hornos — uno  de  ellos  de  época  anterior,  Hierro  II — las  fabricaban. 

(58)  R.  B.,  1953,  p.  105. 
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EL  CONTRATO  DE  JEREMIAS  (32,  6-15): 
COMPARACION  CON  LOS  DOCUMENTOS  DEL  ANTIGUO 
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INTRODUCCION 


EL  estudio  del  derecho  contractual  de  un  pueblo  tiene  una  gran 
importancia  para  conocer  su  nivel  cultural.  Sin  duda  alguna, 
el  conocimiento  de  las  leyes  que  regulan  los  contratos,  la 
extensión  y  forma  de  los  actos  contractuales  en  todos  sus  aspectos,  des- 
de la  simple  donación,  hasta  la  más  complicada  operación  bancaria,  o 
a  la  asociación  comercial,  son  medios  muy  eficaces  y  seguros  para  juz- 
gar la  evolución  y  el  progreso  de  los  pueblos  antiguos.  Por  eso  en  estos 
últimos  decenios  se  ha  estudiado  mucho  y  con  muy  buenos  resultados 
la  vida  económica  y  comercial  de  las  naciones  del  Antiguo  Oriente.  El 
descubrimiento  de  multitud  innumerable  de  tabletas  contractuales  ha 
dado  el  empuje  y  el  desarrollo  a  tales  estudios.  Sin  embargo,  en  cuanto 
al  pueblo  de  Israel  se  refiere,  nos  es  desconocido  un  estudio  exhaustivo, 
complexivo  y  comparativo  del  derecho  contractual.  En  realidad  son 
muy  pocos  los  textos  del  Antiguo  Testamento  que  hablan  de  contratos. 
Seis  cita  Lesétre  (1)  en  su  artículo  "Contract"  en  el  Dictionnaire  de 
la  Bible;  pero  bien  poco  se  puede  deducir  de  casi  todos  ellos,  si  se 
exceptúan  el  contrato  de  Abraham  con  "los  hijos  de  Heth"  (Gen.  23, 
4-20)  y  el  texto  de  Jeremías  (32,  6-15). 

Por  eso  un  estudio,  un  tanto  profundo,  de  este  tema  no  parece  des- 
provisto de  interés.  Un  trabajo  complexivo  no  ha  sido  aún  escrito  y 
menos  todavía  un  estudio  detallado  y  particularizado,  dirigido  a  la 
consideración  del  sólo  contrato  de  compra-venta. 

Para  hacer  un  estudio  completo  de  la  cuestión,  evidentemente  se 
nos  plantea  la  consideración  de  un  doble  aspecto  de  los  contratos:  un 

(1)    H.  Lesétre,  Contract,  en:  D.  de  la  Bib.,  t.  II,  1,  París  (1899)  col.  928-929. 
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aspecto  que  pudiéramos  llamar  arqueológico ;  la  forma  externa  y  la 
confección  de  los  documentos  contractuales  y  un  aspecto  legal,  o  sea, 
el  contenido  interno  y  los  formularios,  prescritos  por  la  ley  para  la 
validez  del  contrato. 

En  este  trabajo  vamos  a  considerar  solamente  el  primer  aspecto, 
o  sea,  la  parte  arqueológica  y  la  forma  externa  de  los  contratos  en 
tiempo  de  Jeremías,  comparándola  con  los  datos  que  nos  proporcionan 
los  documentos  profanos;  el  segundo  aspecto:  el  contenido  interno  y 
los  formularios  de  los  contratos,  lo  trataremos  en  otro  estudio  a  parte. 


TEMA  DE  NUESTRO  ESTUDIO 

El  cap.  32,  6-15  de  Jeremías  describe  un  contrato,  la  compra  de 
un  campo  en  Anatot.  Hecho  real  que  por  mandato  divino  realizó  Jere- 
mías ;  hecho,  que  a  la  vez  se  convierte  en  acción  simbólica.  De  este 
acontecimiento  tan  natural  y  ordinario  en  la  vida  de  todo  ciudadano, 
se  sirvió  Dios  para  manifestar  simbólicamente  al  profeta,  y  por  medio 
de  él  al  pueblo  hebreo,  la  futura  restauración  de  Israel. 

Hecho  real  y  acción  simbólica ;  he  aquí  dos  elementos  que  es  nece- 
sario distinguir  cuidadosamente  para  poder  comprender  el  texto.  El 
hecho  real,  el  contrato,  está  subordinado  y  dirigido  por  voluntad  di- 
vina a  un  fin  simbólico.  Es  esta  una  circunstancia  que  es  conveniente 
tener  muy  presente,  para  no  confundir  elementos  esenciales  al  hecho 
real,  que  de  por  sí  serían  secundarios  a  la  realización  y  significación 
del  símbolo.  Por  otra  parte,  se  trata  de  una  acción  simbólica,  que  pu- 
diera haber  interpretado  simbólicamente  circunstancias  y  elementos, 
más  o  menos  esenciales  o  accidentales  al  hecho  real  y  que  para  nosotros, 
hoy,  sería  difícil  distinguir  porque  desconocemos  casi  completamente 
las  formalidades  legales  de  los  contratos  en  Israel. 

Nosotros  limitamos  nuestro  estudio  casi  exclusivamente  al  contra- 
to, considerado  como  hecho  real.  Y  decimos,  "casi  exclusivamente",  por- 
que alguna  palabra  hemos  de  decir  también  del  simbolismo  de  la 
acción,  para  no  hacer  pasar  por  elementos  esenciales  del  contrato,  lo 
que  no  es  más  que  profecía  simbólica  de  un  hecho  futuro. 

Estudiaremos  el  contrato  tal  como  lo  propone  Jeremías  y  tratare- 
mos de  investigar  cuáles  son  los  elementos  seguros  y  ciertos,  que  se 
deducen  de  este  texto  y  cuáles  más  o  menos  probables.  Para  juzgar 
de  la  certeza  o  de  la  probabilidad  de  nuestras  afirmaciones  tiene  una 
importancia  fundamental  la  comparación  con  los  documentos  extrabí- 
blicos,  anteriores,  contemporáneos  o  posteriores  a  Jeremías. 
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IMPORTANCIA  DEL  TEXTO 

Bajo  diversos  puntos  de  vista  es  interesante  este  texto;  porque 
en  realidad  en  ciertos  aspectos  es  el  único  documento  de  todo  el  An- 
tiguo Testamento,  que  nos  informa  de  los  usos  y  costumbres  del  pue- 
blo hebreo. 

Desde  el  punto  de  vista  del  derecho  contractual  de  Israel  y  de  las 
formalidades  de  los  contratos  es  el  único  texto,  tan  explícito  y  deta- 
llado en  la  Escritura. 

Su  interés  e  importancia  no  es  menor  para  la  arqueología  bíblica : 
nos  informa  del  uso  y  del  modo  de  pesar  el  dinero  en  la  balanza,  con 
lo  cual  ya  nos  sitúa  en  un  tiempo  en  que  no  se  usaba  monedas  acuñadas. 

El  texto  habla  de  una  doble  copia  del  documento  de  compra,  hacién- 
donos entrever  un  poco  el  material  que  podrían  usar  para  tales  do- 
cumentos. 

También  nos  proporciona  datos  muy  interesantes  a  cerca  del  mo- 
do de  conservación  de  los  actos  oficiales,  o  familiares  en  vasos  de  arcilla. 

Expone  con  mucha  claridad  un  caso  de  la  aplicación  práctica  de 
la  ley  de  la  "geullah";  del  cual  no  es  difícil,  ni  infundado  deducir  la 
suma  importancia,  que  ha  debido  desempeñar  esta  ley  para  la  sal- 
vaguardia de  la  propiedad  privada  y  para  la  conservación  de  los  bie- 
nes patrimoniales  dentro  de  la  familia  (2). 

También  se  pueden  recordar  aquí  de  paso,  algunas  consecuencias 
inmediatas  de  este  contrato.  Jeremías,  que  era  sacerdote,  tenía  bienes 
privados  que  podía  administrar  libremente  y  disponer  de  ellos  según 
su  voluntad.  Podía  comprar,  vender,  heredar...  (Jer.  32,  8  ss.;  37, 
12  ss.). 

El  profeta  en  su  misión  de  heraldo  y  anunciador  de  los  decretos 
divinos,  disponía  de  un  cierto  patrimonio  que  le  permitía  obrar  libre- 
mente sin  necesidad  de  pedir  ayuda  ajena.  Era,  como  ya  se  ha  acos- 
tumbrado a  decir,  el  más  "burgués"  de  todos  los  personajes  importan- 
tes del  Antiguo  Testamento. 

TIEMPO 

En  el  primer  versículo  del  cap.  32  se  nos  dice  "que  la  palabra  de 
Dios  fué  dirigida  a  Jeremías  en  el  año  10  de  Sedecías.  Este  es  el  año 

(2)  La  ley  de  la  "geullah"  aparece  codificada  en  el  Lev.  25,  25.  En  el  libro 
de  Rut  4,  1-11  se  explica  un  caso  práctico  del  uso  de  esta  ley;  pero  además  de  que 
entran  elementos  arcaicos,  cuyo  origen  y  significación  nos  son  desconocidos,  está 
complicada  la  ley  con  un  caso  de  levirato.  El  texto  de  Jeremías  es  el  caso  más 
claro  de  la  aplicación  de  la  "geullah". 
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18  de  Nabucodonosor".  Estos  datos  corresponden  exactamente  al  año 
587  a.  de  Cristo.  Determinar  la  fecha  con  más  precisión  ya  no  es  cosa 
tan  fácil.  El  contrato  de  venta  se  realizó  durante  la  permanencia  de 
Jeremías  en  la  cárcel.  El  motivo  y  la  ocasión  de  su  encarcelamiento  nos 
es  conocido  por  varios  lugares  del  libro  (Jer.  21,  7,  10;  27,  6;  34,  2-5  ¡ 
37,  17;  38,  3).  Su  primo  Hanamel  le  visitó  en  la  misma  prisión.  La 
posibilidad  de  que  Hanamel  entrara  en  la  ciudad,  se  pudiera  explicar 
durante  la  retirada  de  los  caldeos,  al  tener  noticias  del  avance  de  un 
ejército  egipcio  para  prestar  ayuda  a  la  ciudad  cercada  (Jer.  37,  5, 
11  ss.). 

Pudiera  también  entenderse  inmediatamente  después  del  asalto  de  la 
ciudad  (Jer.  32,  24),  que  Hanamel  se  encontrara  como  refugiado  entre 
los  habitantes  de  Jerusalén.  Lo  más  difícil  y  probable  parece  haber  sido 
durante  la  rotura  del  cerco,  cuando  las  tropas  caldeas  se  retiraron  y 
era  más  asequible  la  entrada  en  la  ciudad  (3). 

EL  CONTRATO  DE  JEREMIAS:  VERSION  Y  TEXTO  CRITICO 

v.  6:  "Y  dijo  Jeremías:  me  ha  sido  dirigida  la  palabra  de  Yahvé, 
diciéndome"  (a). 

v.  7 :  "He  aquí  Hanamel,  hijo  de  Salum,  tu  tío,  viene  a  ti  a  decirte : 
compra  mi  campo,  que  está  en  Anatot,  porque  a  ti  te  corresponde  el 
derecho  de  rescate  para  adquirirlo"  (b). 

v.  8:  "Y  vino  a  mi  Hanamel,  hijo  de  mi  tío,  según  la  palabra  de 
Yahvé,  al  atrio  de  la  prisión  y  me  dijo :  compra,  te  lo  ruego,  mi  campo, 
que  está  en  Anatot  (que  está  en  la  tierra  de  Benjamín),  porque  a  ti 

(3)  Así  lo  proponen:  C.  H.  Gornill,  Das  Buch  Jer.,  Leipzig  (1905)  p.  358; 
y  F.  Nótscher,  Das  Buch  Jer.,  Bonn  (1934)  pp.  238-239. 

(a)  El  TM  lee  como  hemos  traducido;  los  LXX  tienen  dos  lecciones.  Los 
mss.  BS  leen:  "y  la  palabra  de  Yahvé  fué  dirigida  a  Jeremías..."  Otros  mss. :  "fué 
dirigida  la  palabra  de  Yahvé  a  Jeremías..."  El  TG  habla  en  3.*  persona;  el  TM  en 
1.»  ¿Cuál  de  las  dos  lecciones  se  ha  de  preferir!  Por  sí  solos  los  LXX  no  son 
siempre  un  argumento  cierto  de  la  lección  más  probable,  y,  puesto  que  en  los 
vers.  8  y  9  Jeremías  habla  en  1.*  persona,  no  hay  dificultad  de  leer  con  el  T  M  en 
¡L"  persona.  Se  podría  objetar:  ¿A  quién  dirigió  la  palabra  Jeremías?  Probable- 
mente a  Baruc,  que  aparece  por  primera  vez  en  el  v.  12.  Pudiera  ser  también  que 
lo  haya  tenido  secreto  hasta  que  vino  Hanamel.  De  todas  formas  aquí  no  se  espe- 
cifica más. 

(b)  Las  versiones  conservan  el  mismo  texto.  La  única  diferencia  está  en  la 
versión  de  la  palabra  "geullah".  La  Vulg.  traduce:  "tibi  competit  ex  propinqui- 
tate".  Los  LXX:  "Kpí^io  •JrapaX.aSeív".  Ni  una,  ni  otra  dan  el  valor  original 
de  la  palabra  "geullah".  Los  LXX  ya  no  entendían  en  su  tiempo  la  ley  de  la 
"geullah"  por  eso  traducen  con  un  verbo  general  y  vago.  La  Vulg.  hace  más  bien 
una  explicación,  que  una  traducción. 
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te  corresponde  el  derecho  de  posesión  y  de  rescate.  Cómpralo.  (Enton- 
ces) yo  entendí  que  ésta  era  la  voluntad  de  Yahvé  (c). 

v.  9:  "Y  compré  el  campo  a  Hanamel,  hijo  de  mi  tío  (de  Anatot)  ; 
le  pesé  el  dinero,  17  siclos  de  plata"  (ch). 

v.  10:  "Escrihí  el  documento  legal,  lo  sellé,  llamé  los  testigos  y  pesé 
el  dinero  en  la  halanza". 

v.  11 :  "Entonces  tomé  el  documento  de  compra,  sellado — el  man- 
dato y  los  estatutos — y  el  abierto"  (d). 

(c)  "según  la  palabra  de  Yahvé"  falta  eii  el  TG  Duhin  (Dühm, 
t     :      —    :  • 

Das  Buch  Jer.,  Tübingen-Leipzig  (1901)  p.  262),  dice  que  estas  palabras  son  una 
anticipación,  no  bien  traída,  del  v.  8  b,  por  lo  tanto  hay  que  omitirlas.  No  indica 
el  lugar  dónde  mejor  se  podrían  introducir.  La  razón  de  omitirlas  no  parece 
suficiente. 

"J  "'ft'OS  ^H^?  ("que  está  en  la  tierra  de  Benjamín"),  el  TG  lo  pone  en 

otro  orden:  "mi  campo  que  está  en  Benjamín,  que  está  en  Anatot"...  Más  parece 
una  glosa,  introducida  para  el  lector  no  palestinense ;  porque  realmente  parece 
inútil  que  Hanamel  explicara  a  Jeremías  (que  era  de  Anatot)  dónde  se  encon- 
traba Anatot, 

¡TP^On  1^1»  los  LXX  leen:  «al  aü  irpeopútepoq.  Hitzig  (Der  Prophct 

Jer.  2.*  ed.  Leipzig  (1866)  p.  260)  opina,  que  los  LXX  han  leído  nb"l.3»  en  *u' 

t  •.  : 

gar  de  nS^JJ.  D^Til  significa  "magnificencia,  majestad".  Esta  lección  podría 
t  *.  :         t  •.  : 

explicar  la  del  TG  irpeopúTEpor;;  pero  no  hace  sentido  ninguno  en  este  contexto. 
Lo  más  probable  es  que  los  LXX,  como  ya  no  entendían  la  costumbre  de  la 
"geullah",  corrigieron  el  texto  de  ese  modo. 

TjH  ("cómpratelo"),  falta  en  el  TG;  pero  no  hay  razón  para  omi- 

tirlo en  el  TM.  Estas  palabras  querrían  indicar  la  insistencia  de  Hanamel  sobre 
Jeremías  para  que  se  lo  comprara,  temiendo  quizá,  que  no  lo  hiciera,  a  causa  de 
las  circunstancias  poco  favorables  a  la  compra.  Cfr.  Dühm:,  op.  c,  p.  262. 

(ch)    v.  9:    nirUy3  ""^^  ("que  está  en  Anatot"),  estas  palabras  faltan 

en  el  TG  y  pueden  suprimirse  como  inútiles;  pudieran  ser  una  glosa  explicativa 
(Dühm,  op.  c,  p.  263).  F|D3n  Píí  ("el  dinero"),  faltan  en  el  TG.  Duhm  las  con- 
sidera como  superfluas.  Cornill  (Das  Buch  Jer.,  Leipzig  (1905)  p.  361),  al  con- 
trario, no  las  considera  superfluas,  sino  que  están  puestas  estas  palabras,  dice,  para 
indicar  que  Jer.  realmente  pagó  el  dinero  que  le  exigía  Hanamel,  o  sea;  le  entregó 
realmente  el  dinero,  "17  siclos  de  plata".  De  por  sí  esas  palabras  hacen  muy  buen 
sentido  y  no  parecen  suficientes  las  razones  para  suprimirlas.  Conviene  notar  de 
paso,  el  modo  de  expresarse  del  TH:  "siete  siclos  y  diez  de  plata".  ¿Por  qué  no 
dice  simplemente,  diecisiete  siclos  de  plata?  Según  Hitzig  (op.  c,  p.  260),  sería 
"Kanzleistyl",  estilo  de  cancillería.  Dühm  (op.  c,  p.  263),  lo  interpreta  "la  nece- 
saria atención  que  se  debe  prestar  a  los  asuntos  pecuniarios". 

(d)  v.  11:  en  este  v.  se  encuentran  muchas  dificultades,  que  provienen  de  la 
diversidad  de  lección  entre  el  TM  y  los  LXX. 

El  TM  habla  claramente  de  dos  documentos,  uno  sellado    □!)nn¡"!     7  otro 
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v.  12:  "Y  entregué  el  documento  de  compra  a  Baruc,  hijo  de  Ne- 
rías,  hijo  de  Masías,  en  presencia  de  Hanamel,  hijo  de  mi  tío,  y  en 
presencia  de  los  testigos,  que  habían  suscrito  el  documento  de  compra, 
y  en  presencia  de  todos  los  judíos  que  se  encontraban  en  el  atrio  de 
la  prisión"  (e). 

abierto  "'¡pjin  .  Los  LXX  hablan  de  uno  solo:   Eopccyio^iévov,  sellado,  y  en 

el  v.  siguiente,  dicen:  e6okcx  auto,  donde  suponen  uno  solo.  Los  autores  resuelven 
las  dificultades,  o  siguiendo  en  todo  el  TM,  o  los  LXX.  Los  que  siguen  el  TG 
tienen  que  hacer  diversas  correcciones  en  el  texto.  Según  Duhjí  (op.  c,  p.  264), 
las  palabras:  "iS^D  P^l  CFTim  ¡~H2í£n  faltan  en  los  LXX  y,  puesto  que 
no  hacen  sentido,  deben  ser  omitidas.  Probablemente  son  una  repetición  de  las  pre- 
cedentes. Antes  dice:  C^piin  ¡"Ijp.-iT  Ia  repetición  nos  daría:  E^pnn  i"IH2í£>n 

Las  últimas  palabras:  ">}Sjin  Di^l  también  se  deben  omitir;  1.°)  porque  fal- 

t  —         v  ! 

tan  en  I03  LXX,  y  2.°)  porque  en  el  v.  12  Jeremías  da  a  Baruc  "el  documento 
de  compra",  donde  habla  de  uno  solo.  Además  se  lo  da  para  que  lo  oculte  en  un 
vaso  de  arcilla;  ahora  bien,  un  documento  "abierto",  que  está  precisamente  desti- 
nado a  la  publicidad  y  para  que  todos  puedan  verlo,  no  se  ve  la  razón  de  que 
tenga  que  ocultarlo  en  un  vaso. 

Así  lo  explican  también:  Cornill,  Rothstein,  Orelli,  Hitzig,  Giesebrecht, 
Redss,  Ehrlich,  Scholz  en  sus  comentarios  sobre  Jeremías.  Rudolph  explica  el: 
□^pnm  n~12?Qn>  como  una  aposición  al  "documento  de  compra",  o  sea,  que 

vendrían  a  explicar  el  contenido  del  contrato;  pero  esta  afirmación  se  en- 
cuentra con  muchas  dificultades  gramaticales.  Además  fT^SDi  nUJQca  significa 

t  :  • 

"acuerdo,  convenio",  sino  "mandato  o  precepto".  A  pesar  de  todo  estas  palabras 
no  han  de  ser  suprimidas  aunque  falten  en  el  TG.  Contra  Duhm  dice,  que  una 
diptografía  es  imposible.  Volz  también  retiene  estas  palabras.  Dice  que  se  trata 
de  una  "fórmula  del  derecho  de  compra",  cuyo  significado  más  exacto  nos  es  des- 
conocido; solamente,  están  fuera  de  lugar.  En  el  texto  original  debían  estar  al 
fin  del  v.  10. 

NB. :  Nuestra  solución  la  daremos  más  adelante,  en  la  parte  explicativa  del 
texto. 

(e)  v.  12:  Las  palabras:  ¡~13pOn  ~®D¡"1  Pí<  faltan  en  el  TG.  Los  intér- 
pretes generalmente  las  suprimen.  Duhm  dice,  que  son  una  inútil  repetición,  in- 
troducida probablemente  bajo  el  influjo  de  ^3)1  PÍÍ1>  Para  indicar  que  era  un 

t  —       v  : 

solo  documento.  Al  máximo,  según  él,  podría  conservarse  "IDDIl»  quitando  el 
rnpGn  •  A8'1  J°  explica  también  Rudolph  (J"i3 pftfl  es  i™*  adicción  poste- 
ñor,  como  lo  prueba  el  artículo  en  ICDH  )•  Cornill  sigue  en  todo  el  v.  el  TG 
y  en  vez  de  H^pED   "ICDH  Pone  auto.  Volz  sigue  también  el  TG.  "(hijo) 

de  mi  tío";  "hijo"  falta  en  el  TM;  pero  evidentemente  hay  que  añadirlo,  cfr. 
v.  8  y  9,  diversos  mss.  hebreos,  TG,  Sir.  "(y)  en  presencia  de  todos  los  judíos"; 
"y"  falta  en  el  TM,  pero  hay  que  añadirlo,  como  lo  atestiguan  30  mss.  Hebr.,  TG, 
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v.  13:  "y  mandé  a  Baruc  en  presencia  de  ellos  diciendo:" 
v.  14 :  "Así  dice  el  Señor  de  los  ejércitos,  Dios  de  Israel :  toma  estos 
documentos,  el  documento  de  compra,  éste,  sellado,  y  éste  documento 
abierto  y  ponlos  en  un  vaso  de  arcilla,  para  que  se  conserven  largo 
tiempo"  (f). 

v.  15:  "Porque  así  dice  el  Señor  de  los  ejércitos,  Dios  de  Israel: 
todavía  se  comprarán  casas  y  campos  y  viñas  en  esta  tierra." 

EXPLICACION  COMPLEXIVA  DE  LA  PERICOPA:  JER.  32,  6-15 

Jeremías  se  encontraba  encarcelado  en  la  prisión  de  la  casa  del 
rey.  Allí  lo  había  conducido  el  odio  de  los  príncipes  y  dirigentes  del 
rey  Sedecías.  La  custodia  en  la  cárcel  ciertamente  no  era  demasiado 
rigurosa;  se  permitían  la  visitas  de  los  familiares  y  amigos  del  encar- 
celado. Además  éste  no  perdía  todos  sus  derechos  civiles;  se  le  per- 

Sir,  Vulg.  y  además  si  no  lo  añadimos,  entonces  este  último  inciso  dependería  de 
D^DrÍ3n  y  nos  ¿aria  este  sentido:  que  habían  suscrito  el  documento  en  pre- 
sencia de  los  judíos,  como  si  quisiera  indicar,  que  la  presencia  de  los  judíos  era 
un  requisito  para  que  pudieran  suscribir  el  documento ;  lo  cual  no  se  puede  afirmar. 
D^3ri3n  el  TM  lee  de  dos  formas ;  50  mss.  liebr.,  Aq.,  Sim.,  Sir.,  Targ.,  Vulg. 

siguen  esta  lección:  □  "OirOH  ("<lue  estaban  escritos — en  el  documento").  El  texto 
recepto  tiene:  □"QrOHl  ("que  habían  suscrito").  La  diferencia  no  es  grande; 

pero  quizá  sea  más  claro:  "los  testigos  que  habían  suscrito". 

(f)    v.  14:    n^Ki"!  □'HDDmTIK  "estos  documentos",  faltan  en  el  TG;  - 
v  ••  t  t  :  — 

lo  omiten  Duhm,  Coknill,  Rothstein.  □^¡nriM  PÍO  ("éste  sellado"),  falta  en 

los  LXX;  lo  omiten  igualmente  Duhm,  Coenill,  Eothstein.  Volz  y  Rüdolph 

solamente  omiten  Dtf)  y  conservan  □¡inníT  Volz  explica  de  este  modo  la  adic- 
"  :  t  v 

ción  de  ^a  palabra  □:innn  *'ué  olvidada  por  algún  copista,  que  más  tarde 

"  :  tv 

escribió  en  el  margen;  luego  cuando  otro  amanuense  escribió  este  misto  texto, 
la  introdujo  juntamente  con  p^l)  pero  en  lugar  equivocado;  en  el  original  sería: 

Din    rannn   mpSn    ">DD  DK-   ("y  este  documento  abierto")  = 

~1DD         >  (,1  texto  griego  lee  de  otro  modo:  xó  (3i(3Xíov  xó  áveyvcoanévov. 

Según  Cornill  ha  habido  aquí  una  mutación  interna  del  griego,  por  ávecoy^iévov 
y  aquellas  palabras  no  son  más  que  una  corrección  exaplar.  La  forma  original 
griega  no  ha  conservado  el  TM. 

Más  adelante,  en  la  explicación  del  texto  de  Jeremías,  propondremos  la  solu- 
ción que  nos  parece  más  probable. 
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mitía  hacer  contratos,  etc.  Era  una  situación  muy  semejante  a  la  de 
San  Pablo  en  la  prisión  romana  (Act.  Ap.  28,  16,  30,  31). 

Uno  de  aquellos  días,  durante  el  asedio  de  la  ciudad,  en  que  quizá 
se  sentía  más  oprimido  que  de  costumbre,  por  la  inexorable  mano  de  la 
justicia  divina,  ya  próxima  al  castigo  definitivo  del  pueblo  elegido,  le 
vino  misteriosamente  una  extraña  revelación  divina.  Su  primo  Hana- 
mel  vendría  a  la  cárcel  con  una  inesperada  propuesta,  la  venta  de  un 
campo,  que  tenía  en  Anatot. 

En  un  principio,  parece  ser  que  Jer.  no  comprendió  todo  el  signi- 
ficado y  todo  el  simbolismo  oculto  en  el  mandato  divino ;  pero,  cuando 
de  hecho  vino  Hanamel,  no  tuvo  la  menor  duda  que  aquella  era  la 
voluntad  divina.  Se  dispuso  a  hacer  el  contrato  según  todas  las  for- 
malidades legales  y  según  las  costumbres  vigentes  en  Israel. 

En  primer  lugar  conviene  decir,  siquiera  sea  una  palabra,  de  la 
razón  que  alegaba  Hanamel,  para  venir  con  tan  inesperada  propuesta 
en  aquellas  tan  poco  favorables  circunstancias.  Además  comprende- 
remos también  más  fácilmente,  porque  Jer.  no  puso  la  menor  dificul- 
tad, ni  alegó  ninguna  razón  en  contra. 

Hanamel  en  aquellos  momentos  crueles  de  la  guerra,  que  todo  lo 
devastaba,  sin  duda  estaba  más  necesitado  de  dinero,  que  de  su  campo 
de  Anatot  ;  que  por  lo  demás,  seguramente  esperaba  que  igualmente  sería 
arrasado,  como  todos  los  campos  vecinos.  A  pesar  de  las  dificultades  y 
peligros  de  una  escapada  dentro  de  Jerusalén,  se  decide  a  superar  estos 
peligros,  para  observar  una  elemental  y  tradicional  norma  jurídica  del 
pueblo:  la  ley  de  la  "geullah". 

A  esta  palabra  no  se  le  puede  dar  una  traducción  exacta,  ni  con 
los  matices  del  original,  tanto  en  las  demás  lenguas  semíticas,  como 
en  nuestras  lenguas  modernas  (4). 

El  caso  ordinario,  en  que  regía  esta  norma  está  enunciado  en  el 
Lev.  25,  24,  25.  O  sea,  el  "góél",  el  "rescatador"  estaba  obligado  a  com- 
prar lo  que  su  pariente  próximo  había  vendido,  movido  por  la  nece- 
sidad del  momento.  En  el  paso  de  Jer.  se  considera  otro  caso.  Aun 
cuando  la  posesión  patrimonial  no  haya  sido  efectivamente  vendida, 
pero  se  teme  que  lo  será,  el  pariente  más  cercano  tenía  la  obligación  de 
presentarse  el  primero  a  comprarla.  Obligación  que  llevaba  consigo  el 
derecho  de  impedir  a  los  demás  que  la  comprasen  antes  que  él  (5). 

Ahora  bien,  Jeremías  es  primo  de  Hanamel.  Otros  familiares  antes 
que  él  no  hay;  por  eso  a  él  le  compete  el  derecho  y  la  obligación  de 
comprar  el  campo  (Jer.  32,  6-8). 

(4)  F.  Vioouroux,  Góél,  en:  D.  de  la  Bibl.,  t.,  III,  París  (1899)  col.  260. 

(5)  B.  Dühm,  Das  Buch  Jer.,  Leipzig  (1901)  p.  262. 
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El  fin  inmediato  de  esta  ley  era  conservar  dentro  del  círculo  fami- 
liar los  bienes  patrimoniales,  heredados  de  los  mayores,  e  impedir  que 
pasaran  a  manos  extrañas,  ya  fueran  de  los  mismos  connacionales 
israelitas,  ya,  y  sobre  todo,  de  los  extranjeros. 

Si  damos  un  paso  más  en  la  penetración  del  espíritu  de  esta  ley, 
no  es  difícil  ver  en  la  mente  del  legislador  israelita,  una  salvaguardia 
para  impedir  la  acumulación  de  los  bienes  inmuebles  en  manos  de  unos 
pocos;  mientras  que  la  gran  masa  del  pueblo  quedaría  desposeída. 

Esta  norma  jurídica  es  "un  principio  social  extraordinariamente 
sano,  es  una  salvaguardia  contra  el  egoísmo  personal,  y  una  defensa 
de  esta  institución  divina,  que  es  la  familia"  (6). 

La  "geullah",  que  impone  la  obligación  de  rescate  de  los  bienes  per- 
didos de  una  familia,  o  la  prevención  para  que  no  pasen  a  manos  ex- 
trañas, ciertamente  es  una  reminiscencia  y  un  residuo  de  costumbres 
antiguas,  de  los  tiempos  patriarcales.  Aunque  esta  norma  no  se  men- 
ciona frecuentemente  en  la  Sda.  Escritura,  sin  embargo  ha  debido  des- 
empeñar un  papel  muy  importante  en  la  vida  social  del  pueblo  de 
Israel  (7). 

Conviene  notar,  de  paso,  que  esta  norma  jurídica  no  tiene  puntos 
de  contacto,  ni  con  las  leyes  hititas,  ni  con  las  de  Asiria  y  Babilonia. 
Es  una  norma  propia  del  legislador  israelita  (8). 

Después  de  esta  digresión  volvemos  de  nuevo  al  texto  de  Jer.  En 
los  versículos  9-12  se  contiene  la  descripción  del  contrato.  La  impor- 
tancia de  este  texto  ya  la  hemos  notado  en  otra  parte,  en  cuanto  se 
refiere  al  derecho  contractual  del  pueblo  hebreo.  Sin  embargo  sería  in- 
genuo querer  encontrar  aquí  todo  un  tratado  de  derecho  contractual 
israelita.  Jer.  describe  aquí  su  contrato  de  un  modo  completamente 
incidental,  en  cuanto  que  su  fin  principal  es  la  significación  simbólica 
de  la  compra. 

En  primer  lugar  Jeremías  nos  dice  que  compró  efectivamente  el 
campo  a  su  primo  Hanamel,  le  pesó  el  dinero  en  la  balanza  y  el  precio 
fueron  17  siclos  de  plata. 

En  aquel  tiempo  no  había  monedas  acuñadas,  como  tenemos  hoy. 
El  valor  de  la  moneda  dependía  del  peso.  Para  efectuar  el  pago  se 
pesaba  el  metal  en  la  balanza,  para  controlar  si  conservaba  el  peso  autén- 
tico y  no  se  le  había  cortado  nada  a  los  trozos  de  metal. 


(6)  P.  CÜRLis,  Der  Prophet  Jer.,  Neukirchen  (1910)  p.  383. 

(7)  F.  Buhl,  Die  sosialen  Verhaltnisse  der  Israeliten,  Berlín  (1899)  pp.  58-59. 

(8)  E.  Ring,  Israels  Bechtsleien  im  Lichte  der  neuendecMen  Assyrischen 
vmd  HetMtischen  Gesetzurkunden,  Stokholm-Leipzig  (1926)  pp.  70-71,  196. 
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El  siclo,  s-q-1,  en  hebreo  (raíz  común  a  todas  las  lenguas  semíticas) 
expresa  la  acción  de  pesar.  Por  eso  sequel-peso,  designa  por  excelencia 
la  unidad  de  base  del  sistema  de  peso  y  más  tarde  pasa  a  designar  la 
misma  moneda  (9).  Los  pesos  eran  generalmente  de  piedra.  En  los  Pro- 
verbios (16,  11),  se  hace  alusión  a  "las  piedras  de  la  bolsa",  porque  se 
llevaban  en  un  saquito  para  pesar  los  metales  preciosos. 

Los  israelitas  usaban  generalmente  la  "moznaim" — balanza,  con  dos 
platillos,  cuya  pieza  principal  era  la  cruz  o  el  rayo,  qáneh  (10). 

Las  balanzas  eran  casi  siempre  de  pequeñas  dimensiones,  lo  cual 
se  explica  porque  habitualmente  sólo  se  pesaban  materias  preciosas, 
tales  como  el  oro,  la  plata,  perfumes  y  especias  (11). 

Jeremías  pagó  por  el  campo  de  Anatot  17  siclos  de  plata,  que  ven- 
drían a  ser  en  nuestra  moneda  35  ptas.  oro.  Sin  embargo  el  cálculo  en 
dinero  actual  no  puede  ser  muy  exacto  y  si  quisiéramos  juzgar  de  la 
grandeza  del  campo  según  el  valor  actual  de  nuestro  dinero,  nos  daría 
una  falsa  idea  del  valor  real  en  tiempo  de  Jer. ;  pues  el  valor  de  adqui- 
sición del  dinero  de  hoy  es  muy  diverso  de  entonces. 

Si  examinamos  algunos  ejemplos,  podríamos  decir;  por  dos  siclos 
de  plata  se  podía  comprar  un  carnero,  o  36  kg.  de  trigo,  o  72  kg.  de 
cebada,  o  arrendar  un  campo  de  72  kg.  de  cebada  en  sementera  (12). 

Según  el  libro  de  Samuel  (1  Sam.  9,  8)  un  cuarto  de  siclo  era  un 
conveniente  honorario  para  "un  hombre  de  Dios"  durante  un  día. 
Abraham  pagó  por  el  campo  y  la  gruta  de  Mambre  400  siclos  (Gen.  23, 
15)  ;  Jacob  por  el  campo  de  Siquem  pagó  100  "qesitah"  (Gen.  33,  19). 

Pero  para  darnos  una  idea  más  exacta  del  valor  del  campo,  es  más 
conveniente  compararlo  con  los  50  siclos  que  tuvo  que  pagar  David  a 
Areuna  Jebuseo,  por  la  era  y  la  yunta  de  bueyes  con  todo  el  inventa- 
rio, para  la  edificación  del  futuro  templo  de  Jerusalén  (2  Sam.  24,  24) . 

Esto  es  tres  veces  más  que  lo  que  le  costó  a  Jer.  el  campo  de  Anatot. 
El  campo  realmente  no  era  grande;  pero  en  aquellas  circunstancias 
(la  guerra),  es  muy  comprensible  que  el  valor  del  campo  sufriera  una 
disminución.  De  todas  formas,  cuando  Jer.  se  comprometió  en  el  acto 
a  pagar  el  precio  estipulado,  se  deduce  claramente  que  se  encontraba 
en  condiciones  económicas  normales  y  no  necesitaba  pedir  ayuda  aje- 
na (13). 

(9)  A.  G.  Barrois,  La  métrologie  dans  la  Bible,  en:  RB,  41  (1932)  pp.  52-53. 

(10)  A.  G.  Barrois,  Manuel  d'Archéologie  biblique,  t.  II,  Paris  (1953)  p.  252. 

(11)  A.  G.  Barrois,  op.  c,  p.  253. 

(12)  Lev.  5,  15;  27,  16;  Hoe.  3,  2;  2  Reg.  7,  16;  efr.  K.  Gallino,  Biblúches 
Eeallexikon,  Tübingen  (1937)  col.  177-178. 

(13)  C.  H.  Cornill,  Das  Buch  Jer.,  Leipzig  (1905)  p.  361;  P.  Cürlis,  op.  c, 
p.  384. 
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En  los  versículos  10  y  11  se  describe  sumariamente  el  contrato  en 
sus  elementos  esenciales.  En  su  explicación  se  ofrecen  muchas  dificul- 
tades. La  oscuridad  del  texto,  además  de  la  diversidad  de  lecciones 
variantes  entre  el  TM  y  el  TG,  depende  principalmente  de  que  desco- 
nocemos casi  totalmente  la  formalidades  legales  de  los  contratos  en 
Israel. 

De  aquí  que  en  muchas  cosas  tenemos  que  contentarnos  con  proba- 
bilidades y  conjeturas,  en  parte  aclaradas  y  confirmadas  por  los  do- 
cumentos extrabíblicos  y  por  las  leyes  y  costumbres  de  los  pueblos  del 
Antiguo  Oriente. 

Los  autores  no  están  de  acuerdo  en  la  interpretación.  La  diversidad 
principal  de  opiniones  depende  de  que  unos  siguen  en  todo  el  TG, 
mientras  que  otros  dan  preferencia  al  texto  masorético. 

Un  segundo  punto  de  divergencia  está  en  la  diversa  comparación 
con  los  paralelos  extrabíblicos,  para  explicar  las  semejanzas  con  nues- 
tro texto. 

Los  elementos  ciertos  que  se  deducen  del  texto,  son  los  siguientes: 
1)  Jeremías  redactó  ("escribió")  un  documento,  donde  constaba  el 
contrato  estipulado.  2)  Este  documento  fué  sellado  por  él.  3)  Llamó 
(hizo  venir  los  testigos).  4)  El  dinero,  precio  del  campo,  fué  pesado  en 
la  balanza.  Esta  es  la  relación  sucinta,  esquemática  del  contrato. 

En  el  v.  siguiente  se  nos  dan  nuevos  elementos  acerca  de  la  redac- 
ción del  documento:  1)  El  documento  de  compra  constaba  de  dos 
partes,  que  se  designan  con  nombres  específicos:  "documento  sellado" 
y  "documento  abierto".  2)  Los  testigos  que  hizo  venir  Jer.,  han  sus- 
crito el  contrato.  3)  El  texto  habla  también  de  "mandato  y  estatutos". 

En  esta  relación  hay  varios  puntos  oscuros.  Como  antes  dijimos;  el 
TM  y  el  TG  difieren  en  la  presentación  del  documento  legal  del  con- 
trato. ¿Cuál  de  los  dos  se  debe  seguir?  ¿El  TM  habla  realmente  de  dos 
o  de  un  documento  ?  ¿  Cuál  de  los  dos  documentos  han  suscrito  los  tes- 
tigos, el  sellado  o  el  abierto?  ¿Cómo  se  podría  entender  este  "mandato 
y  los  estatutos?  ¿Este  documento  así  redactado,  se  podría  entender 
mejor  según  los  documentos  de  Babilonia,  o  según  los  papiros  de  Ele- 
fantina ? 

He  aquí  una  serie  de  cuestiones,  a  las  cuales  nos  proponemos  res- 
ponder para  dar  una  explicación  completa  del  texto  de  Jeremías. 

CUAL  DE  LOS  DOS  TEXTOS  SE  DEBE  SEGUIR 

El  texto  hebreo  habla  claramente  de  dos  documentos;  v.  11 :  "y  tomé 
el  documento  de  compra,  el  sellado  y  el  abierto";  v.  14:  "y  mandé  a 
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Barue  diciendo:  toma  "estos  documentos",  el  contrato  de  compra,  "el 
sellado  y  el  abierto"  y  ponlos...  para  que  se  "conserven"... 

Por  otra  parte,  es  igualmente  claro  que  el  texto  hebreo  habla  tam- 
bién de  un  solo  documento;  v.  10:  "escribí  el  documento  legal";  v.  11: 
"y  tomé  el  documento  de  compra"  ...v.  12:  "y  entregué  el  contrato  de 
compra  a  Baruc",  en  presencia  de  los  testigos  que  habían  suscrito  "el 
contrato". 

Por  el  contrario  la  versión  griega  habla  siempre  y  solamente  de  un 
documento:  v.  10:  "y  escribí  el  documento"...;  v.  11:  "y  tomé  el  do- 
cumento de  compra";  v.  12:  "y  lo  di  a  Baruc"...;  v.  14:  "toma  el  docu- 
mento de  compra,  éste  y  ponió  en  un  vaso  para  que  "se  conserve". 

Además  todas  las  palabras  que  en  el  TM  indican  dos  documentos, 
los  LXX  las  suprimen.  Así  en  el  v.  11  suprimen:  "el  mandato  y  los 
estatutos  y  el  abierto";  en  el  v.  14  suprimen:  "estos  documentos,  el  se- 
llado y  el  abierto"  y  ponen  los  verbos  siguientes  en  singular. 

Como  ya  dijimos  al  tratar  del  texto  crítico,  siguen  la  versión  griega 
CorniU  (14),  Duhm  (15),  Scholz  (16),  Orelli  (17),  Rothstein  (18).  No 
se  deciden  a  admitir  uno  o  dos  documentos  Kunkel  (19),  Reuss  (20)  y 
en  un  principio  también  Giesebrecht  (21),  aunque  después  cambió  de 
opinión.  Siguen  el  texto  hebreo  y  admiten  dos  documentos  Hitzig  (22), 
Nótscher  (23),  Penna  (24),  Rudolph  (25),  Volz  (26),  Winkler  (27)  y 
sobre  todo  Fischer  (28) .  Estos  autores  tratan  de  explicarlo,  ya  se  trate 
de  dos  documentos  separados,  ya,  más  probablemente  de  uno  solo,  du- 
plicado, que  contenía  una  parte  sellada  y  cerrada  "hatum"  y  la  otra 
parte  con  el  mismo  texto,  abierta  y  suelta  "galüi". 


(14)  C.  H.  Cornill,  op.  c,  pp.  362  es. 

(15)  B.  Duhm,  Das  Buch  Jer.,  Tübingen-Leipzig  (1901)  pp.  263  ss. 

(16)  A.  Scholz,  Kommentar  eum  Buche  des  Propheten  Jer.,  Würzburg  (1880) 
p.  383. 

(17)  K.  von  Orelli,  Der  Prophet  Jer.,  3.a  ed.,  München,  1905. 

(18)  Q.  Rothstein,  Jeremías,  4.a  ed.,  Tübingen,  1922. 

(19)  W.  Kunkel,  Zur  grácoügyptischen  Doppelurkunden,  en:  "Studi  in  onore 
di  Salvatore  Riccobono"...,  Palermo,  1  (1936),  pp.  413-414. 

(20)  E.  Reuss,  Das  Alte  Testament,  t.  II,  Baunsehweig  (1892)  p.  311. 

(21)  F.  Giesebrecht,  Das  Buch  Jer.,  2."  edi.,  Góttingen  (1907)  p.  178. 

(22)  F.  Hitzig,  Der  Prophet  Jer.,  2.»  ed.,  Leipzig  (1886)  p.  260. 

(23)  F.  Notscher,  Das  Buch  Jer.,  Bonn  (1934)  p.  240. 

(24)  A.  Penna,  Geremia  ("La  Sacra  Bibbia"),  Torino  (1952),  p.  242. 

(25)  W.  Rudolph,  Jeremía,  Tübingen  (1917)  p.  176. 

(26)  P.  Volz,  Der  Prophet  Jer.,  2.»  ed.,  Leipzig  (1928)  pp.  302  ss. 

(27)  H.  Winkler,  Altorientalisohe  Forschungen,  Dritte  Reihe,  t.  I,  Leipzig 
(1902)  pp.  171  ss. 

(28)  L.  Fischer,  Die  Urkunden  in  Jer.  Si,  11-14  nach  den  Ausgrabungen  und 
dem  Talmud,  en:  "Zeitsch.  f.  alt.  Wissenschaft"  30  (1910)  pp.  136  ss. 
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Las  demás  versiones  siguen  generalmente  el  TM ;  aunque,  por  ejem- 
plo, la  Vulg.  no  ha  entendido  el  primer  "galíú"  del  v.  11,  que  traduce: 
"et  signa  forinsecus",  que  no  hace  ningún  sentido. 

En  cuanto  a  los  LXX  podemos  decir,  que  no  siempre  son  los  que 
han  conservado  mejor  él  texto  original.  Incluso  en  el  libro  de  Jer.  han 
tendido  generalmente  a  abreviar  y  a  suprimir  palabras,  que  parecían 
superfluas,  o  meras  repeticiones  y  por  eso  se  ha  de  utilizar  con  cautela, 
para  reconstruir  el  texto  original  (29). 

Considerando  ya  en  concreto  la  cuestión  de  uno  o  dos  documentos, 
nos  parece  que  no  seiúa  temerario  afirmar,  que  en  los  lugares  en  que 
el  TM  habla  de  dos  documentos,  o  porque  a  primera  vista  parecen  su- 
perfluas esas  palabras,  o  porque  no  entendían  la  elaboración  de  un  do- 
ble documento,  han  procurado  corregirlas  todas  las  veces  que  apa- 
recen. 

El  texto  masorético  se  puede  entender  bastante  claramente,  sin 
hacerle  ninguna  corrección,  sobre  todo  ahora  que  nos  son  conocidas 
las  leyes  y  costumbres  de  los  pueblos  del  Antiguo  Oriente  en  materia 
contractual,  por  las  excavaciones,  que  han  traído  a  la  luz  miles  de 
documentos  contractuales  desde  los  tiempos  más  remotos  hasta  el  prin- 
cipio de  nuestra  era.  Nosotros  estudiaremos  principalmente  los  con- 
tratos de  Warka  (documentos  babilónicos)  y  los  papiros  de  Elefantina. 
Estos  documentos  nos  darán  plena  luz  para  interpretar  el  texto  de  Je- 
remías. 

A)    Tabletas  contractuales  de  Warka 

Estas  tabletas  han  sido  descubiertas  por  Mr.  Loftus  (30)  y  publi- 
cadas más  tarde  por  Strassmaier  (31).  Fueron  encontradas  en  las 
ruinas  de  la  antigua  Warka.  El  tiempo  de  los  contratos,  escritos  en 
estas  tabletas  es  muy  diverso.  Por  ejemplo,  15  son  del  tiempo  de  Rim- 
Sin  (c.  1758-1698  a  Cr);  23  del  tiempo  de  Hammurabi  (c.  1.728-1686)  ; 
26  de  Samsuiluna  (después  de  Hammurabi).  Lo  más  interesante  para 
nosotros  es  que,  entre  ellas  100  son  tabletas  dobles,  de  arcilla,  redac- 
tadas en  escritura  cuneiforme-arcaica-babilónica.  De  algunos  ejempla- 
res rotos  se  puede  constatar  que  todas  ellas  eran  dobles,  unas  ence- 


(29)  A.  Penna,  op.  c,  p.  14. 

(30)  Mr.  Loftus,  Travels  vn  Chaldea  and  Susiana,  London,  1856. 

(31)  J.  N.  Strassmaier,  Die  Altbabylonische  Vertrage  aus  Wark,  en:  Ab- 
handlungen  und  Vortráge  des  fünften  internazionalen  Orientalisten-Kondgres- 
ses  1881",  1.»  parte,  Berlín  (1882)  pp.  315-364.  Publica  las  tabletas  originales 
con  149  páginas  a  parte;  con  una  introducción  y  vocabulario. 
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rradas  en  otras,  con  el  mismo  sello  y  con  idéntica  inscripción  (32). 
Estas  tabletas  dobles,  llamadas  comúnmente  "Case-Tablets"  se  conser- 
van actualmente  en  el  British  Museum  (33) . 

Para  conservar  con  más  seguridad  sus  documentos  y  legarlos  a  la 
posteridad,  escribían  estos  pueblos  sus  contratos  sobre  tabletas  de  arci- 
lla; cuándo  ésta  aún  estaba  blanda,  con  la  ayuda  de  un  cilindro,  o  de 
un  cono  truncado,  sobre  el  cual  estaba  gravado  un  motivo,  ordinaria- 
mente mitológico,  imprimían  el  sello.  Luego  firmaban  los  testigos,  dan- 
do un  golpe  con  la  uña,  al  lado  del  nombre  (34). 

Para  obtener  el  ejemplar  doble,  se  procedía  de  este  modo:  el  acto 
se  escribía  sobre  la  tableta  y  se  sellaba.  Después  ésta  se  recubría  con 
otra  capa  de  arcilla,  en  la  cual  se  escribía  de  nuevo  el  contrato,  palabra 
por  palabra,  y  se  volvía  a  imprimir  el  sello.  Cuando  se  impugnaba  la 
autenticidad,  o  era  controvertido  el  valor  del  contrato,  se  rompía  de- 
lante de  los  testigos  la  capa  de  fuera  y  en  la  de  dentro  se  veía  el  docu- 
mento original  y  auténtico  (35). 

Cuando,  ni  los  contrayentes,  ni  los  testigos  tenían  sello  propio,  al 
lado  del  nombre  daban  un  golpe  con  la  uña.  La  tableta  una  vez  redac- 
tada y  autenticada  por  el  sello,  pasaba  a  manos  del  comprador;  éste 
era  el  "transferí"  de  la  propiedad.  El  comprador  conservaba  el  docu- 
mento, que  protegía  sus  derechos  sobre  la  cosa.  De  este  modo  se  podía 
llegar  hasta  la  familia  originaria  del  documento  (36). 

Esto  mismo  vemos  en  Jeremías.  El  recibió  el  documento  de  compra, 
que  atestiguaba  su  derecho  de  adquisición  y  lo  mandó  conservar  en 
un  vaso  de  arcilla,  para  que,  cuando  quisiera  de  nuevo  vender  el  te- 
rreno, no  tenía  más  que  mostrar  el  documento  original. 

B)    Los  papiros  de  Elefantina 

Otra  importante  analogía  para  interpretar  el  texto  de  Jer.  nos  la 
proporcionan  los  papiros,  en  especial  los  de  Elefantina. 


(32)  J.  N.  Strassmaier,  1.  c,  p.  316. 

(33)  J.  N.  Strassmaier,  1.  c,  p.  316;  A.  Clay,  The  Babylonian  Ezpedition 
of  the  University  of  Pennsylvania,  vol.  XIV,  Philadelphia  (1906)  pp.  9  ss. 

(34)  H.  Lesétre,  Contract,  en:  D.  B.,  t.  III,  1,  Paris  (1899)  col.  930; 
J.  N.  Strassmaier,  1.  c,  pp.  316,  317. 

(35)  H.  Lesétre,  1.  c,  col.  930;  E.  Cuq,  Études  sur  le  droit  babylonien,  les 
lois  assyriennes  et  les  lois  hittites,  Paris  (1929)  p.  85;  J.  N.  Strassmaier,  1.  c, 
pp.  320,  321. 

(36)  E.  Bevilloüt,  Les  obligations  en  droit  égyptien,  comparé  ova  autrcs 
droits  de  l'Antiquité,  Paris  (1886)  p.  304;  E.  Cuq,  op.  c,  p.  85;  B.  Meissner, 
Bábylonien  vmd  Assyrien,  vol.  II,  Heidelberg  (1920-1925)  p.  342. 
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En  orden  de  tiempo,  primero  fueron  publicados  los  papiros  de 
Hibeh  (37).  Dos  de  estos  papiros,  los  números  84  y  86  son  documentos 
dobles  (38).  Un  año  más  tarde  fueron  publicados  por  Rubensohn  (39) 
los  papiros  de  Elefantina.  Cuatro  son  documentos  dobles.  Al  ser  descu- 
biertos se  encontraban,  prescindiendo  de  algunos  rasguños,  en  el  mismo 
estado  en  que  el  posesor  los  había  colocado  en  un  vaso  de  arcilla  (40). 

En  todos  estos  documentos  duplicados,  el  mismo  texto  está  escrito 
dos  veces  sobre  la  misma  hoja  de  papiro  (41) .  Los  documentos  I-IV  de 
Rubenshon,  redactados  en  doble  copia  y  en  una  misma  hoja,  tienen  en 
el  medio,  entre  las  dos  redacciones,  un  espacio  libre  de  2  a  3  cms.  de 
ancho.  Los  dos  textos  están  escritos  por  la  misma  mano  y  reproducen 
el  texto  original  palabra  por  palabra  (42). 

En  cuanto  al  tiempo,  todos  ellos,  menos  los  publicados  por  Schu- 
bart,  son  del  s.  iv  a.  de  C.  (43). 

La  firma  de  los  testigos  tiene  una  elaboración  especial.  Se  encuentra 
en  la  parte  superior  del  documento  sellado,  pero  en  el  reverso  y  no  en 
la  parte  interior,  como  en  los  restantes  documentos  simples.  El  orden 
de  los  nombres  es  el  siguiente :  la  primera  línea  de  la  firma  de  los  tes- 
tigos está  en  frente  de  la  última  línea  de  dentro;  la  segunda  línea,  en 
frente  de  la  penúltima  de  dentro  y  así  sucesivamente. 

En  algunos  documentos  han  comenzado  su  firma  los  testigos  en  la 
primera  línea,  que,  considerada  por  dentro,  es  la  última  (44). 

La  finalidad  de  este  documento  duplicado  es  clara.  Se  redacta  un 
documento  sellado  y  cerrado,  que  contiene  el  texto  auténtico,  garan- 
tizado contra  toda  falsificación.  Se  escribe  además  el  otro  documento 
abierto,  para  que  pueda  ser  visto  y  consultado  en  todo  momento,  sin 
necesidad  de  romper  el  sello,  ni  tener  que  desenrollar  siempre  el  docu- 
mento sellado.  Pero  evidentemente,  como  esta  parte  de  fuera  está 

(37)  B.  P.  Grenfell  -  A.  S.  Hünt,  The  Hibeh-Papyri  I,  edited  by...,  Lon- 
don  (1906)  pp.  242  y  266. 

(38)  B.  P.  Grenfell -A.  S.  Hunt,  op.  c,  pp.  242;  266. 

(39)  O.  Rubensohn,  Elephantmc-Papyri,  bearbeitet  Von...,  Berlín  (1907)  pá- 
ginas 5-7.  Otros  papiros  han  sido  publicados  por:  W.  Spiegelberg,  Demotisehe 
Papyrus  von  der  Insel  Elephantme,  I,  II,  Leipzig,  1908;  W.  Schubart,  Alesandri- 
nische  Urkunden  aws  der  Zeit  des  Augustus,  en:  "Archiv  für  Papyrusforschung" 
hrsg.  von  A.  Wilken,  t.  V,  Leipzig  (1909),  pp.  35-131;  J.  TJ.  Wilcken,  Papyrus 
Urktmden,  en:  "Archiv  f.  Papyrusforschung",  t.  V,  Leipzig  (1909)  pp.  198-300; 
W.  Kunkel,  Zwr  gráco-ágyptischen  Doppelwkunden,  en:  "Studi  in  onore  di  Sal- 
vatore  Riccobono",  Palermo,  1  (1936)  pp.  413-434. 

(40)  O.  Rubensohn,  op.  c,  pp.  5-7. 

(41)  Cfr.  The  Hibeh-Papyri,  1.  c,  pp.  243  y  267. 

(42)  O.  Rubensohn,  op.  c,  p.  6;  J.  U.  Wilcken,  L  c.  p.  204. 

(43)  L.  Fischer,  Die  Urkunden  in  Jer.  38,  11-14  nach  den  Ausgrabimgcn  und 
dém  Talmud,  en:  Z.  A.  W.,  30  (1910)  pp.  138-139;  P.  Volz,  op.  c,  p.  302. 

(44)  L.  Fischer,  1.  c,  pp.  138-139. 
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abierta,  es  mucho  más  fácil  su  falsificación.  De  aquí  que  en  caso  de 
impugnación  de  la  autenticidad  del  documento  abierto,  estaba  siempre 
el  sellado,  que  podía  ser  alegado  en  todo  momento  como  último  recur- 
so (45). 

En  un  tiempo  posterior  a  estos  papiros,  ya  no  se  redactaba  de 
nuevo  todo  el  contrato.  Bastaba  que  los  contrayentes,  o  el  privado 
"syngraphophylas",  o  los  empleados  públicos  hicieran  un  resumen  que 
contenía  todo  lo  esencial  del  contrato  y  ordinariamente  lo  escribían  en 
el  margen  izquierdo,  o  en  el  principio  del  documento  original  (46) . 

El  modo  de  doblar  estos  documentos  es  curioso  e  interesante  y  nos 
puede  servir  para  aclarar  el  texto  de  Jeremías.  Había  dos  modos  de 
enrollarlos.  El  modo  más  común  era  el  siguiente:  El  texto  del  con- 
trato se  escribía  dos  veces  sobre  la  misma  hoja  de  papiro.  En  el  medio 
entre  los  dos  textos  había  siempre  un  espacio  libre  de  2-3  cms.  de  ancho. 
La  hoja  de  papiro  era  dividida,  en  medio  del  espacio  libre,  por  medio 
de  una  profunda  incisión,  hasta  la  mitad  de  la  hoja  (fig.  1,  a-b)  ;  se 
envolvía  la  parte  superior  hasta  llegar  a  la  incisión  (fig.  2)  ;  este  rollo 
se  doblaba  sobre  sí  mismo  (fig.  3).  A  través  de  tres  agujeros  que  había 
en  medio  de  la  hoja,  se  hacían  pasar  tres  cintas  delgadas  de  papiro, 
con  las  que  se  ataba  el  rollo  doblado  y  luego  se  imprimían  los  sellos 
sobre  las  cintas  (fig.  4).  Con  la  parte  inferior  de  la  hoja  de  papiro  se 
procedía  de  este  modo:  una  vez  extendida,  se  doblaba  sobre  sí  misma 
(fig.  5) ;  luego  se  envolvía,  en  forma  de  rollo  (fig.  6)  y  este  rollo  que- 
daba debajo  del  otro  sellado,  pero  no  se  ataba  con  las  cuerdas,  sino  que 
quedaba  libre  y  suelto  debajo  del  atado  y  sellado  (fig.  7)  (47). 

Se  empleaba  a  veces  también  otro  sistema  para  doblarlos,  más  sen- 
cillo. Aquí  no  se  hacía  ninguna  incisión  en  medio  del  espacio  libre  entre 
los  dos  textos,  sino  que  la  escritura  de  la  parte  superior  se  enrollaba 
toda  hasta  la  mitad  de  la  hoja  y  luego  por  los  agujeros  que  había  en 
medio,  se  pasaban  las  cintas  de  papii*o  y  se  ataba  como  en  los  anterio- 
res (48). 


(45)  O.  RüBENSOHN,  op.  C,  p.  7. 

(46)  O.  Rübensohn,  ibídem,  p.  7.  Este  resumen,  sin  duda,  es  de  un  tiempo  pos- 
terior. Que  esto  no  es  más  que  una  evolución  y  un  simple  residuo  de  las  dos  re- 
dacciones del  mismo  documento  (que  en  los  papiros  de  Elefantina  están  completas), 
apenas  es  necesario  que  quede  aquí  notado.  Conviene  notar  que  los  documentos 
duplicados,  encontrados  en  Elefantina  en  vasos  de  arcilla,  todos  están  escritos 
en  lengua  griega.  En  lengua  aramaica  no  se  ha  encontrado  ningún  documento 
duplicado;  cfr.  O.  Rübensohn,  op.  c,  pp.  7-8,  nota  1. 

(47)  O.  Rübensohn,  op.  c,  pp.  6-7. 

(48)  L.  Fischer,  1.  c,  p.  138;  P.  Volz,  op.  c,  p.  303. 
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Algunos  autores,  como  Ibscher  (49)  y  Wilcken  (50),  opinan  que 
todo  el  rollo,  o  sea,  las  dos  redacciones  eran  envueltas  de  arriba  a  abajo, 
sin  separación,  ni  distinción  en  el  medio. 

Esta  opinión  no  parece  verdadera;  pues,  ¿con  qué  fin  se  debían 
atar  y  sellar  los  dos  textos?  Este  procedimiento  sería  contra  el  fin  in- 
mediato de  los  dos  documentos:  conservar  el  texto  auténtico  en  el  se- 
llado y  facilitar  su  consultación  en  el  abierto.  Si  los  dos  eran  enro- 
llados, atados  y  sellados,  uno  de  ellos  aparece  perfectamente  inútil  (51). 


MATERIA  DE  LOS  SELLOS  Y  FORMA  DE  SIGILACION 


Los  sellos  ordinariamente  eran  de  arcilla.  En  los  papiros  de  Ele- 
fantina era  siempre  de  arcilla.  También  el  sello  de  Godolías  (que  es 
la  primera  atestación  sigilográfica  del  uso  del  papiro  en  Palestina)  era 
de  una  arcilla  extremadamente  fina  y  purificada,  con  la  cual  se  unía 
el  hilo  y  el  papiro.  Sobre  ella  se  imprimía  el  sello.  Esta  arcilla  uti- 
lizada era  una  tierra  especial,  que  Herodoto  llama:  yr\  arjLuxvrpíq  (52). 

En  Grecia  y  en  Roma  se  usaba  la  cera:  pero  en  ocasiones  también 
una  arcilla  especial  de  origen  asiático  (53). 

En  la  sigilación  se  procedía  de  este  modo:  se  ataba  alrededor  del 
volumen  una  cinta  de  papiro,  se  echaba  sobre  ella  una  sutil  capa  de 
arcilla,  se  enrollaba  de  nuevo  la  cinta  sobre  el  rollo,  y  sus  extremos  se 
sujetaban  con  la  misma  arcilla.  El  sello  se  imprimía  encima.  Después 
cada  uno  de  los  testigos  escribía  su  nombre  junto  al  lugar  donde  debía 
sellar  y  por  último  cada  uno  ponía  su  sello.  (54) . 

El  uso  de  estos  documentos  duplicados  no  era  exclusivo  de  Babilo- 
nia y  del  Egipto.  También  eran  de  uso  común  en  tiempo  de  los  roma- 
nos. Se  han  encontrado  tabletas  de  bronce,  duplicadas  (55).  También 


(49)  H.  Ibscher,  Beobachtumgen  bei  der  PapyrusaufroHwig,  en:  "Archiv  f. 
Papyrusforsehung",  t.  V,  Leipzig  (1909)  pp.  192  ss. 

(50)  J.  U.  Wilcken,  Papyrus  ürkmden,  en:  "Archiv.  f.  Papyr.",  t.  V,  Leip- 
zig (1909)  pp.  202  ss. 

(51)  L.  Fischer,  1.  c,  p.  138,  nota  3. 

(52)  E.  de  Vaüx,  Le  sceau  de  Godolias,  mattre  du  Palais,  en:  RB,  45  (1936) 
p.  96.  O.  Rubensohn,  op.  e.,  pp.  7-8. 

(53)  R.  de  Vaux,  1.  c.,  p.  96;  P.  Volz,  op.  e.,  p.  303. 

(54)  O.  Rubensohn,  op.  c,  pp.  7-8;  esta  misma  práctica  se  usaba  también  en 
Palestina.  Según  Rubensohn,  el  texto  de  Jer.  32,  11-14,  es  un  maravilloso  paralelo 
con  estos  papiros. 

(55)  P.  Volz,  op.  c,  p.  303.  Para  Babilonia  y  Asiria  puede  consultarse: 
B.  Meissner,  Babylonien  und  Assyrien,  vol.  II,'  Heidelberg  (1920-1925)  p.  342. 
Para  el  Egipto,  cfr.:  J.  A.  Knudtzon,  Die  El-Amarna  Tafeln,  I,  Leipzig  (1907- 
1915)  p.  9  ss. 
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éstas  estaban  atadas  con  hilos  de  bronce,  que  se  hacían  pasar  por  va- 
rios agujeros  que  había  en  medio  de  las  dos  tabletas.  Se  anudaban  en 
el  reverso  de  la  tableta  inferior  las  puntas  de  los  hilos  y  sobre  los 
nudos  se  extendía  una  capa  de  cera.  Sobre  la  cera  imprimían  sus  sellos 
los  testigos.  En  la  parte  exterior  de  la  tableta  se  escribía  el  mismo  texto 
que  dentro  y  así  se  podía  leer  en  todo  momento  sin  necesidad  de  rom- 
per el  sello  (56). 

Estos  documentos  dobles  se  seguían  usando  incluso  en  el  tiempo  de 
San  Jerónimo.  Así  lo  afirma  él  mismo  comentando  este  paso  de  Jere- 
mías: "Ut  assumat  libros,  unum  signatum  alterum  apertura :  quae  em- 
ptionum  consuetudo  hucusque  servatur,  ut  quod  intrinsecus  clausum 
signacula  continent,  hoc,  legere  cupientibus,  apertura  volumen  exhi- 
beat"  (57). 

Como  se  puede  ver  por  todos  estos  textos,  el  uso  de  los  documentos 
duplicados  era  universal  en  la  antigüedad.  Se  usaba  en  Asiría  y  Babi- 
lonia, más  tarde  aparece  en  Egipto  y  a  principio  de  nuestra  era  entre 
los  romanos. 


CON  CUALES  DOCUMENTOS  SE  OBSERVA  MAS  PARALELISMO 
EN  EL  TEXTO  DE  JER. 

Ya  hemos  probado  la  existencia  y  la  universalidad  de  los  docu- 
mentos duplicados  en  la  antigüedad.  El  texto  de  Jeremías  está  en 
plena  consonancia  con  los  documentos  profanos;  es  un  texto  más  que 
corrobora  un  hecho  ya  conocido.  Jeremías  redactó  su  contrato  según 
las  leyes  y  costumbres  de  Israel.  Estas  costumbres  exigían  la  redacción 
de  un  documento  duplicado  cpie  él  llama :  "sellado  y  abierto". 

Si  ahora  quisiéramos  comparar  este  texto  con  los  documentos  en- 
contrados en  Babilonia,  o  con  los  papiros  de  Elefantina,  nos  parece 
mucho  mayor  su  paralelismo  con  éstos  últimos.  El  explicar  esta  seme- 
janza implica  ya,  en  parte,  la  cuestión  de  determinar  de  algún  modo 
el  material  que  emplearía  Jeremías  para  redactar  su  acto  de  compra. 

Los  intérpretes  no  están  unánimes.  Unos  tratan  de  explicarlo  según 
el  uso  babilónico  de  las  tabletas  de  arcilla ;  mientras  que  otros  recurren 
a  los  papiros  de  Elefantina. 


(56)  P.  Volz,  op.  c,  p.  303. 

(57)  Hyeron,  Comment.  *»  Jer.;  PL  24,  926. 
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Lo  explican  según  las  tabletas  de  Babilonia  Giesebreeht  (58),  A.  Je- 
remías  (59)  y  "VVinkler  (60).  A.  Jeremías  afirma  claramente  (61)  :  rtpa- 
rece  ser  que  se  trata  de  un  contrato,  según  el  modo  de  los  contratos 
babilónicos,  escrito  sobre  una  tableta  de  arcilla.  El  modo  de  conser- 
vación era  también  una  vaso  de  arcilla".  Pero  quien  más  difusamente 
trata  de  explicarlo  es  Winkler.  Dice  textualmente  (62) :  "Una  exacta 
descripción  de  un  contrato  de  compra  babilónico,  nos  la  proporciona 
Jer.  cap.  32:  la  compra  de  un  campo  de  Anatot".  Las  palabras: 
CPpnrn    m^Dn  (Que  hemos  traducido)  "el  mandato  y  los  estatutos", 

según  Winkler,  son  las  prescripciones  legales  del  contrato,  como  reco- 
nocidas y  autorizadas  por  la  ley.  O  sea,  por  ejemplo:  la  no  anulación 
del  contrato  por  parte  de  los  contrayentes  y  la  multa  pecuniaria  que 
tendría  que  pagar  quien  lo  violase. 

La  palabra  Qinn»  continúa  Winkler  (63),  (que  hemos  traducido) 

T 

"sellado,  no  es  propiamente  "sellado",  sino  más  bien  lo  opuesto  a 
"abierto",  o  sea:  "das  eingenschlossene  Schriftstück".  Se  trata,  pues, 
de  una  tableta  de  arcilla,  que,  como  las  antiguas  babilónicas,  consta 
de  una  tableta  interna  y  una  recubierta  externa,  y  las  dos  contienen 
el  mismo  texto".  Una  de  ellas,  sigue  Winkler  (64),  es  sellada;  pero  jus- 
tamente se  sellaba  la  externa,  que  en  Jeremías  se  llama  "galúi",  pues 
ella  desempeñaba  el  oficio  de  margen  circundante  en  un  pergamino". 

Después  trata  de  probar,  cómo  era  posible  que  en  tiempo  de  Jer.  se 
usaran  todavía  tabletas  de  arcilla  para  escribir  los  documentos,  aunque 
ya  no  estuviera  en  uso  la  escritura  cuneiforme.  Este  tránsito  de  escri- 
tura cuneiforme  en  alfabética,  dice  (65),  pudo  haberse  realizado  muy 
bien  entre  Isaías  (en  cuyo  tiempo  para  las  cosas  oficiales  se  usaba  la 
cuneiforme)  y  Jeremías,  en  las  dos  ocasiones  más  propicias  para  este 
cambio,  que  fueron,  o  bajo  Ezequías,  o  bajo  Josías. 

"Así,  pues,  concluye  Winkler  (66),  aunque  en  tiempo  de  Jeremías 


(58)  F.  Giesebrecht,  Das  Buch  Jer.,  Tübingen-Leipzig  (1901)  p.  176. 

(59)  A.  Jeremías,  Das  Alte  Testament  im  Lichte  des  Alten  Orients,  2.»  ed., 
Leipzig  (1906)  p.  578.  Una  cosa  parecida  encontró  Sellin  en  las  excavaciones  de 
Tell-Ta'anek;  cfr.,  E.  Sellin,  Tell-Tá'anelc,  en  "Denkschr.  der  Kaiser.  Akad.  der 
Wiss.",  vol.  50,  Wien,  1904. 

(60)  H.  Winkler,  Altorientalisohe  Forschungen,  Dritte  Reine,  t.  I,  Leipzig, 
(1902)  pp.  170-174. 

(61)  A.  Jeremías,  op.  c.j  p.  578. 

(62)  H.  Winkler,  op.  c,  p.  170. 

(63)  H.  Winkler,  op.  c,  pp.  170-171. 

(64)  H.  Winkler,  op.  c,  p.  171. 

(65)  H.  Winkler,  op.  c,  p.  172. 

(66)  H.  Winkler,  op.  c,  p.  172  ss. 
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no  estuviera  en  uso  la  escritura  cuneiforme,  no  obstante  la  escritura 
alfabética  también  fué  escrita  en  un  principio  sobre  tabletas  de  loza." 

Contra  la  opinión  de  Winkler  podemos  alegar,  que  "hatum"  siem- 
pre significa  "sellado,  marcado  con  el  sello"  y  también  "cerrado  con  el 
sello"  y  sólo  en  un  sentido  metafórico  puede  significar  "incluido,  ence- 
rrado", como  él  traduce.  Tampoco  es  exacto  afirmar  que  sólo  era  sellada 
la  tableta  exterior,  pues  en  las  tabletas  de  Babilonia  eran  selladas  las 
dos.  Ni  tiene  mayor  probabilidad  su  afirmación  de  que  la  escritura  alfa- 
bética sea  un  argumento  para  probar  que  se  escribía  sobre  tabletas  de 
arcilla  en  tiempo  de  Jeremías. 

Por  otra  parte,  mayor  probabilidad  y  mayor  paralelismo  nos  parece 
tener  el  contrato  de  Jer.  con  los  papiros  de  Elefantina,  ya  se  trate  de 
un  pergamino,  ya,  y  con  más  probabilidad,  de  un  papiro. 

Así  lo  explican  Rubensohn  (67),  Rudolph  (68),  Volz  (69),  Fischer 
(70),  de  Vaux  (71).  En  primer  lugar,  en  este  tiempo  el  papiro  ya  era 
usado  en  Palestina.  El  sello  de  Godolías,  encontrado  en  las  excavacio- 
nes de  Tell-Duweir,  es  "la  primera  atestación  sigilográfica  del  uso  del 
papiro  en  Palestina"  (72).  Ahora  bien,  Godolías  fué  contemporáneo  y 
amigo  de  Jeremías. 

El  volumen  de  las  profecías  de  Jer.  que  fué  cortado  por  el  rey 
Joaquim  con  el  cortaplumas  y  echado  en  el  brasero  para  que  se  que- 
mara (73),  era  probablemente  de  papiro.  La  "meghillah"  era  un  rollo, 
generalmente  de  papiro,  que  se  envolvía;  de  ahí  le  viene  el  nombre 
de  "volumen".  Pero  también  podía  ser  de  pergamino.  De  todos  modos, 
dada  la  gran  influencia  del  Egipto  en  aquel  tiempo  en  Palestina,  es 
muy  probable  que  los  egipcios  exportaran  allí  sus  abundantes  papiros 
y  que  su  uso  se  hiciera  cada  día  más  corriente.  Los  mismos  palestinen- 
ses  tenían  excelente  producción  de  papiros  en  los  alrededores  del  lago 
Huleh. 

El  P.  de  Vaux  afirma  claramente  (74) :  "Cuando  Jer.  redactó  su 
doble  documento  del  acto  de  compra,  es  muy  probable  que  se  sirviera 
de  papiro.  Los  papiros  de  Elefantina  nos  recuerdan  los  dos  actos,  ce- 
rrado y  abierto,  de  que  nos  habla  Jer.  mejor  que  las  tabletas  de  Asiría 
y  Babilonia,  de  las  cuales  se  invoca  con  frecuencia  la  analogía." 

(67)  O.  Rubensohn,  Elephantine-Papyri,  Berlín  (1907)  p.  8. 

(68)  W.  Rudolph,  Jeremía  (H.  i  AT),  Tübingen  (1947)  p.  177. 

(69)  P.  Volz,  op.  c,  pp.  302-303. 

(70)  L.  Fischer,  Die  ürkunden  m  Jer.,  1.  c,  p.  137. 

(71)  R.  de  Vaux,  Le  sceau  de  Godolias,  maitre  du  palais,  en:  RB  45  (1936) 

p.  96. 

(72)  R.  DE  Vaux,  1.  c,  p.  96. 

(73)  Jer.  36,  23. 

(74)  R.  de  Vaux,  L  c,  pp.  96-97. 
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EXPLICACION"  DEL  CONTRATO  DE  JEREMIAS 

Ya  hemos  examinado  las  aportaciones  que  nos  pueden  dar  los  tes- 
timonios extrabíblicos  para  hacer  luz  en  el  texto  de  Jeremías.  Ahora 
vamos  a  proponer  la  solución  que  nos  parece  más  probable  y  que  evi- 
dentemente está  basada  en  el  paralelismo  con  los  documentos  profanos. 

Jeremías  escribió  el  documento  del  contrato  con  Hanamel  sobre  una 
hoja  de  papiro,  o  sobre  un  pergamino.  La  parte  superior  de  la  hoja, 
escrita  hasta  la  mitad,  se  llama  "hatum" — documento  sellado,  que  es 
la  que  contiene  el  acto  auténtico  y  oficial.  Esta  parte  superior,  envuelta 
hasta  la  mitad  de  la  hoja,  lo  ató  con  cuerdas  de  papiro  e  imprimió  el 
sello  encima.  La  mitad  inferior  de  la  hoja  se  llama  "galüi" — docu- 
mento abierto;  porque  no  era  atado  con  cuerdas,  ni  sellado  y  servía 
siempre  para  una  rápida  y  fácil  consultación. 

Después  que  selló  el  documento,  según  nos  dice  el  v.  10,  llamó  los 
testigos.  Estos  han  suscrito  el  contrato,  según  el  v.  12. 

Aquí  se  presenta  una  dificultad.  Los  testigos.  ¿Cuál  de  los  dos  ac- 
tos tenían  que  firmar?  ¿Estaban  presentes  a  la  sigilación?  Esta  difi- 
cultad, ciertamente  no  carece  de  fundamento,  porque  en  el  texto  se 
dice  primero  que  el  documento  había  sido  sellado  y  luego  se  hace  men- 
ción de  los  testigos. 

Hitzig  (75),  Cornill  (76),  Giesebrecht  (77)  opinan  que  el  docu- 
mento fué  sellado  antes  que  vinieran  los  testigos.  Estos  sólo  firmaban 
el  documento  abierto.  No  necesitaban  tener  conocimiento  del  contenido 
del  contrato.  Ellos  solo  testificaban  que  el  acto  había  sido  legalmente 
sellado;  que  nada  se  había  añadido  posterior  y  adiccionalmente  al 
contrato  y  al  contenido  del  texto  (78).  Hitzig  añade  (79),  que  la  fina- 
lidad de  hacer  un  documento  abierto,  además  del  cerrado  y  sellado, 
era  justamente  conservar  en  secreto  el  contenido  del  contrato  y  esto 
incluso  para  los  testigos.  Los  testigos,  sigue  Hitzig,  quizá  fueran  infor- 
mados por  Hanamel  de  palabra,  de  su  conformidad  con  el  contenido 
del  acto,  y  esta  aclaración  sería  el  "galüi",  considerada  como  un  pro- 
tocolo. O  quizá  Hanamel  escribió,  o  por  lo  menos  suscribió  el  docu- 
mento abierto  y  los  testigos  solo  afirmaban  la  autenticidad  de  su  fir- 
ma (80). 

(75)  F.  Hitzig,  Der  Prophet  Jer.,  Leipzig,  2.»  ed.,  (1866)  pp.  260-261. 

(76)  C.  H.  Cornill,  Das  Buch  Jer.,  Leipzig  (1905)  pp.  361-362. 

(77)  F.  Giesebrecht,  op.  c,  pp.  176-177. 

(78)  C.  H.  Cornill,  op.  c,  p.  362. 

(79)  F.  Hitzig,  op.  c,  p.  261. 

(80)  F.  Hitzig,  ibíd.,  p.  261. 
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Otros  autores,  por  el  contrario,  opinan  que  los  testigos  no  vinieron 
solamente  después  de  la  sigilación,  sino  que  incluso  ésta  debían  testifi- 
car y  debían  estar  presentes  a  la  redacción  del  acto  (81). 

"Probablemente  en  el  v.  10  no  se  hace  notar  el  orden  de  tiempo, 
sino  el  orden  de  cosas"  (82). 

Esta  segunda  opinión  nos  parece  más  probable.  Que  los  testigos  no 
necesitaban  tener  conocimiento  del  contenido  del  contrato,  e  incluso 
que  el  documento  abierto  tenía  como  fin  ocultar  el  contenido  del  con- 
trato, parece  cosa  inverosímil ;  sería  contra  la  finalidad  misma  del 
documento  duplicado.  En  primer  lugar  el  documento  abierto  reprodu- 
cía palabra  por  palabra  el  texto  del  documento  sellado ;  por  eso  bastaba 
leer  el  abierto  para  saber  el  contenido  del  contrato.  Además,  en  el  caso 
de  que  uno  de  los  contrayentes  impugnara  el  contrato,  ¿cómo  podrían 
afirmar  los  testigos  la  identidad  y  validez  del  documento,  si  no  cono- 
cían su  contenido  ?  De  aquí  que  los  testigos,  o  firmaban  los  dos,  aunque 
sólo  uno  fuera  sellado  y  cerrado ;  o  por  lo  menos  firmaban  el  abierto, 
pero  después  de  haber  controlado  la  identidad  de  contenido  de  los  dos 
documentos,  para  lo  cual  es  evidente  que  debían  leerlo. 

El  v.  11  dice:  "Tomé  el  documento  de  compra,  el  sellado — el  man- 
dato y  los  estatutos — y  el  abierto".  ¿De  qué  se  trata  en  este  mandato 
y  estos  estatutos?  No  es  fácil  dar  una  explicación  satisfactoria,  porque 
desconocemos,  por  falta  de  documentos,  las  formalidades  legales  de  los 
contratos  en  Israel.  De  aquí  que  tengamos  que  contentarnos  con  solas 
conjeturas  y  probabilidades. 

Algunos  autores  trasponen  estas  palabras  al  fin  del  v.  10.  O  sea, 
el  mandato  y  los  estatutos  querrían  indicar  que  Jeremías  pesó  el  dinero 
en  la  balanza  "según  las  costumbres  y  la  ley  vigente".  Así  lo  afirman 
Volz  (83)  y  Notscher  (84.).  Hitzig  (85)  traduce  estas  palabras:  "das 
Festgesetzte  und  das  Ausgemachte",  que  vendrían  a  indicar  el  con- 
tenido del  contrato:  la  descripción  del  campo  y  la  determinación  del 
precio.  La  palabra  "haqim"  indicaría  las  condiciones  dependientes  del 
contrato,  vgr. :  por  cuánto  dinero  podría  recuperarlo  el  vendedor;  por 
cuánto  debería  Jeremías  devolvérselo;  si  podría  de  nuevo  ser  recupe- 
rado, etc.  Estas  y  parecidas  cosas,  sigue  Hitzig,  que  nada  interesan  a 
un  tercero,  bien  podíán  quedar  ocultas  en  un  documento  sellado. 


(81)  P.  Cürlis,  Der  Prophet  Jeremía,  Neukirchen  (1910),  p.  384;  B.  Duhm, 
Das  Buch  Jeremía,  Leipzig  (1901)  p.  264. 

(82)  W.  Rodolph,  op.  c,  p.  177. 

(83)  P.  Volz,  op.  c,  p.  302: 

(84)  F.  Notscher,  Das  Buch  Jeremías,  Bonn  (1934)  p.  240. 

(85)  F.  Hitzig,  op.  c,  p.  261. 
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Contra  la  primera  opinión  podemos  aducir,  que  la  trasposición  de 
las  palabras  al  fin  del  v.  10,  no  tiene  fundamento  en  el  texto  original, 
que  las  pone  en  el  v.  11  y  el  apoyarse  sólo  en  la  versión  de  los  LXX, 
no  tiene  efecto,  porque  omite  las  dos  palabras  y  traduce  de  otro  modo. 
Contra  la  solución  de  Hitzig,  repetimos  lo  que  acabamos  de  decir  más 
arriba,  o  sea,  que  el  contenido  del  documento  era  conocido  por  los 
testigos.  La  razón  que  alega,  de  que  semejantes  cosas  que  nada  intere- 
san a  un  tercero,  bien  pueden  quedar  ocultas,  no  tiene  valor  alguno. 

Otra  explicación  propone  Fischer  (86),  que  si  estuviera  corroborada 
por  el  valor  gramatical  de  las  palabras,  sería  sin  duda  la  más  expli- 
cativa del  texto.  Las  palabras  □^•pnn]  niíSH  dice  Fischer  (87), 

probablemente  quieren  decir,  que  este  documento,  a  pesar  de  las  gran- 
des dificultades  que  se  presentan  en  la  redacción  de  un  tal  documento, 
fué  realizado  "según  ley  y  regla".  El  v.  11  nos  daría  este  sentido: 
"tomé  el  documento  de  compra,  el  sellado — según  ley  y  costumbre — 
y  el  abierto". 

Los  dos  dociunentos,  sellado  y  abierto,  o  sea  el  rollo  total,  se  lla- 
ma: "documento  de  compra"  =  ¡~¡3pSn  1DD-  En  el  v.  14  se  dice  en 

plural:  "toma  estos  escritos"  =  D^nnDH  Dtf;  estas  palabras  no  hay 

•      :  -    t  •■ 

que  corregirlas,  ni  quitarlas,  como  hacen  muchos  autores  siguiendo  la 
versión  griega ;  porque  lo  mismo  puede  decirse  en  singular  "documento 
de  compra",  refiriéndose  a  todo  el  rollo,  que  en  plural  "estos  docu- 
mentos", queriendo  indicar  las  dos  partes  de  que  consta  el  documento. 

Esto  lo  confirma  lo  que  sigue  en  el  v.  14:  "toma  estos  documentos" 
— o  sea — "el  documento  de  compra  éste",  para  indicar  que  realmente 
se  trata  de  un  "solo  documento"  con  dos  partes.  Luego  sigue:  "el  do- 
cumento de  compra  éste" — o  sea — "el  sellado  y  este  documento  abier- 
to". Quiere  decir  que  este  acto  de  compra,  que  era  uno  solo,  constaba 
de  dos  partes,  que  se  llaman  específicamente  "documento  sellado  y  do- 
.cumento  abierto".  El  demostrativo  "éste",  no  hay  necesidad  de  supri- 
mirlo, como  lo  hacen  los  LXX,  porque  además  de  que  pertenece  al 
texto  original,  expresa  con  todo  realismo,  cómo  el  documento  abierto 
era  siempre  visible ;  mientras  que  el  sellado,  puesto  que  estaba  cerrado 
y  atado,  no  se  podía  leer. 

El  v.  14  sigue :  "toma  estos  escritos...  y  ponlos  en  un  vaso  de  tierra, 
para  que  se  conserven  mucho  tiempo".  Estos  dos  verbos  están  en 
plural  y  no  han  de  ser  corregidos  según  la  versión  griega,  porque 


(86)  L.  Fischee,  Die  UrTctmden  in  Jer.,  1.  c,  p.  140. 

(87)  L.  Fischer,  1.  c,  p.  140. 
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están  concordando  con  "estos  documentos"  y  con  "el  sellado  y  el 
abierto".  Por  eso  lo  mismo  se  puede  hablar  de  un  solo  documento,  con- 
siderando todo  el  rollo  como  una  unidad,  que  hablar  en  plural  de  dos 
documentos,  atendiendo  más  a  las  dos  partes  de  que  constaba  :  la  se- 
llada y  la  abierta  (88).  "Ponlos  en  un  vaso  de  tierra,  para  que  se  con- 
serven mucho  tiempo".  Una  confirmación  palmaria  de  estas  palabras  y 
una  concordancia  perfecta  del  mandato  de  Jeremías  con  los  docu- 
mentos profanos  nos  la  proporcionan  los  papiros  de  Elefantina,  que 
después  de  24  siglos,  han  sido  encontrados  en  vasos  de  arcilla,  en  el 
mismo  estado  en  que  los  había  puesto  el  propietario  (89). 

ELEMENTOS  SIMBOLICOS  EN  EL  CONTE  ATO  DE  JEREMIAS 

Acabamos  de  ver  en  la  exposición  anterior  las  partes  esenciales  del 
contrato,  considerado  como  un  hecho  real  y  la  forma  y  la  elaboración 
externa  del  documento  de  compra.  Quisiéramos  decir,  antes  de  termi- 
nar, una  palabra  de  los  elementos  simbólicos  que  entran  en  este  con- 
trato y  que  de  por  sí  nada  modifican  la  validez  del  mismo. 

En  el  v.  12  pasa  la  acción  ordinaria  a  una  más  alta  significación,  se 
convierte  propiamente  en  acto  simbólico  de  la  futura  restauración  del 
pueblo:  "Jeremías  entregó  el  documento  (una  vez  redactado  legalmen- 
te) a  Baruc,  en  presencia  de  su  primo  Hanamel,  en  presencia  de  los 
testigos  que  habían  suscrito  el  contrato  y  a  la  vista  de  todos  los  judíos 
que  estaban  en  el  atrio  de  la  prisión".  Jeremías  además  recomendó  a 
Baruc,  en  presencia  de  todos,  colocar  los  dos  documentos  en  un  vaso 
de  arcilla,  con  la  intención  expresa  de  que  se  conservaran  largo  tiempo. 

Este  mandato,  la  publicidad  que  quiere  dar  a  su  acción,  la  reco- 
mendación de  conservarlo  mucho  tiempo,  es  evidente  que  nada  tienen 
que  ver  con  el  acto  jurídico  del  contrato.  El  contrato  ya  estaba  legal- 
mente terminado  antes  de  estas  últimas  recomendaciones  de  Jeremías. 

La  significación  propiamente  simbólica  del  contrato  está  precisa- 
mente en  la  publicidad  que  Jer.  quiere  dar  a  su  acción.  Todos  deben 
conocer  que  Jer.  ha  hecho  un  contrato;  todos  deben  saber  al  mismo 
tiempo  que  Yahvé  es  quien  le  ha  mandado  hacerlo.  Yahvé  quiere  dar  una 
esperanza  visible  y  tangible  a  su  pueblo  del  futuro  resurgimiento.  El 
castigo  de  Israel  no  será  eterno,  ni  un  aniquilamiento  total.  Después 
del  destierro,  el  "resto  de  Israel",  los  elegidos  volverán  a  ocupar  la 
tierra  de  promisión.  Dios  mismo  se  lo  dice  por  boca  de  Jeremías:  "to- 
davía se  comprarán  casas,  campos  y  viñas  en  esta  tierra". 

(88)  L.  Fischer,  L  c,  pp.  140-141;  W.  Rudolph,  op.  c,  p.  177. 

(89)  O.  Rubensohn,  Elephantme  Papyri,  Berlin  (1907)  p.  5. 
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LA  NARRACCION  DE  LAS  TENTACIONES  DE  JESUS  EN  EL 
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INTRODUCCION 


S  cierto  que  Jesús  fué  tentado  por  Satanás  en  el  desierto  des- 
pués de  los  cuarenta  días  de  riguroso  ayuno.  ¿Lo  fué  tam- 
bién anteriormente  durante  los  mismos  cuarenta  días?  Así 


parecen  indicarlo  San  Marcos  (1,  13)  y  San  Lucas  (4,  2),  y  así  lo 
creen,  como  probable  a  lo  menos,  ilustres  intérpretes.  Pero  no  puede 
negarse  que  la  indicación  de  ambos  Evangelistas,  expresada  por  un 
participio  pasivo  presente  (siendo  tentado),  es  algo  imprecisa,  y  que 
en  absoluto  bien  pudiera  referirse  a  las  tres  tentaciones  que  siguieron 
a  los  cuarenta  días.  ¿  Será  posible,  a  través  de  esa  imprecisión,  alcanzar 
el  verdadero  sentido  que  a  esta  expresión  quisieron  dar  los  Evange- 
listas? Tal  vez  el  minucioso  cotejo  de  los  textos  evangélicos  y  el  mé- 
todo de  composición  seguido  por  cada  evangelista  nos  permitan  la  solu- 
ción del  interesante  problema.  Por  lo  menos  vale  la  pena  intentarlo. 

TEXTO  COMPARADO  DE  LOS  EVANGELISTAS 

Conviene  tener  ante  los  ojos  sinópticamente  el  texto  comparado  de 
los  evangelistas,  que  traducimos  con  la  mayor  exactitud  y  aun  litera- 
lidad posible. 


Mt.  4,  l-ll 


Me.  1,  12-13 


Le.  4,  1-13 


Entonces  Jesús 


Y  al  punto 


Jesús, 

lleno  de  Espíritu  Santo, 
volvió  del  Jordán, 
y  era  conducido 


fué  movido  a  subir 


le  saca 
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Mt.  4,  1-11 

por  el  Espíritu 
al  desierto, 


para  ser  tentado 
por  el  diablo. 

Y  habiendo  ayunado 

cuarenta  días 

y  cuarenta  noches, 

después 

sintió  hambre... 
Entonces 

le  deja  el  diablo 

y  he  aquí  que  los  ángeles 
se  llegaron 
y  le  servían. 


Me.  1,  12-13 

el  Espíritu 

al  desierto. 

Y  estaba 

en  el  desierto, 

cuarenta  días 

siendo  tentado 

por  Satanás, 

y  estaba  entre  las  fieras, 


Le.  4,  1-13 
por  el  Espíritu 


en  el  desierto 
cuarenta  días 
siendo  tentado 
por  el  diablo. 

Y  no  comió  nada 
en  aquellos  días; 

y,  acabados  ellos, 
sintió  hambre... 

Y  habiendo  dado  fin 
a  toda  tentación, 

el  diablo  se  retiró  de  él 
hasta  (otra)  oportunidad 


y  los  ángeles 
le  servían. 


INTERPRETACION 

Para  acertar  en  la  interpretación  de  estos  textos  hay  que  tener  pre- 
sente, ante  todo,  el  carácter  literario  y  el  método  de  composición  y 
redacción  propio  de  cada  evangelista.  En  San  Mateo  sobresalen  dos 
cualidades:  la  de  haber  sido  testigo  presencial  y  la  precisión,  a  las 
veces  algo  esquemática,  de  su  relato.  San  Marcos,  si  bien  no  fué  testigo 
presencial,  reprodujo  fielmente  la  narración  de  San  Pedro,  que  lo  fué  ¡ 
pero  su  estilo,  aunque  animado  y  pintoresco,  es  bastante  desaliñado 
en  lo  que  atañe  a  la  estructura  de  la  frase.  San  Lucas  es  un  historia- 
dor erudito,  que,  después  de  haber  recogido  aquí  y  allá  interesantes 
informaciones,  las  puso  en  orden,  incorporándolas  a  la  catequesis  evan- 
gélica predicada  por  San  Pablo :  y,  aunque  escritor  culto,  reproducía 
con  escrupulosa  fidelidad  las  informaciones  o  los  documentos  ajenos 
con  sus  deficiencias  literarias. 


a)    Texto  de  S.  Marcos 

Esto  supuesto,  examinemos  el  texto  de  San  Marcos.  Dice :  Y  estaba 
en  el  desierto  cuafenta  días  siendo  tentado...  En  general,  la  frase  no  se 
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distingue  ciertamente  por  su  precisión.  En  particular,  la  expresión 
cuarenta  días  afecta  al  verbo  precedente  estaba,  que  es  el  principal.  El 
participio  pasivo  siendo  tentado  se  parece  mucho  a  esos  cómodos  gerun- 
dios castellanos  pospuestos  al  verbo  principal,  y  que  se  resuelven  en 
una  proposición  indicativa,  que  en  este  caso  sería  y  era  tentado...,  que 
es  precisamente  como  interpreta  la  Vulgata:  et  tentabatuf...  El  sentido 
es,  pues:  Estuvo  cuarenta  días  en  el  desierto,  y  era  tentado.  Pero  ¿lo 
fué  precisamente  durante  los  cuarenta  días?  Dado  lo  vago  de  la  frase, 
i  no  cabe  entender  estas  tentaciones  de  las  que  siguieron  a  los  cuarenta 
días?  Esta  posibilidad  se  convierte  en  probabilidad,  desde  el  momento 
que  San  Marcos  omite  la  relación  determinada  de  estas  ulteriores  ten- 
taciones. Además,  sin  distinción  de  tiempos,  añade  San  Marcos  que 
los  angeles  le  servían.  Evidentemente  este  servicio  de  los  ángeles  es 
posterior  a  los  cuarenta  días,  si  bien  gramaticalmente  parece  referirse 
a  la  estancia  del  Señor  en  el  desierto  durante  ellos.  Lo  mismo,  por  tanto, 
puede  decirse  de  las  tentaciones.  En  suma,  la  afirmación  de  San  Mar- 
cos, por  lo  menos  no  es  suficientemente  clara,  y  no  nos  fuerza  a  admitir 
otras  tentaciones  distintas  de  las  que  siguieron  a  los  cuarenta  días. 


b)    Texto  de  S.  Lucas 

La  expresión  de  San  Lucas,  substancialmente  idéntica  a  la  de  San 
Marcos,  es  todavía  más  desaliñada  y  aun  incorrecta.  Literalmente  sue- 
na así:  Y  era  conducido  por  el  Espíritu  en  el  desierto  cuarenta  días 
siendo  tentado...  La  cultura  de  San  Lucas  nos  obliga  aquí  a  suponer 
que  el  evangelista  no  hace  sino  reproducir  con  escrupulosa  litera- 
lidad la  frase  cual  la  había  oído  o  leído,  y  que  en  último  resultado 
era  la  empleada  por  San  Pedro.  A  ella  hay  que  aplicar,  por  tanto, 
lo  que  hemos  dicho  sobre  la  frase  paralela  de  San  Marcos.  Por  sí, 
pues,  tampoco  nos  fuerza  a  suponer  otras  tentaciones  precedentes  a 
las  que  siguieron  a  los  cuarenta  días.  Lo  que  en  San  Lucas  puede 
dar  lugar  a  suponer  otras  tentaciones  anteriores  es  el  hecho  de  que  él 
narra  después  distintamente  las  posteriores  a  los  cuarenta  días.  Pero 
tampoco  esta  doble  referencia  es  argumento  decisivo.  Recordemos  el 
procedimiento  literario  de  San  Lucas.  Por  una  parte  reproduce  la  ca- 
tcquesis evangélica  de  San  Pablo,  idéntica  a  la  de  Bernabé,  que,  a  su 
vez,  no  era  sino  la  trasposición,  helénica  de  la  de  San  Pedro.  Esta  tra- 
dición oral  es  la  que  consigna  San  Lucas  en  los  versículos  1-2.  Por 
otra  parte,  recogió  entre  sus  informaciones  la  relación  distinta  de  las 
tres  últimas  tentaciones;  y,  dada  su  habitual  fidelidad,  la  insertó  en  el 
lugar  que  le  correspondía  en  la  catequesis  evangélica,  cuyo  tenor,  por 
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la  misma  razón,  no  quiso  modificar.  De  semejante  procedimiento  de 
composición  o  redacción  resulta  un  duplicado:  doble  referencia  a  un 
mismo  hecho,  y  no  referencias  a  dos  hechos  distintos. 

c)    Texto  de  S.  Mateo 

Otro  muy  diferente  es  el  caso  de  San  Mateo,  quien,  como  apóstol, 
recogió  el  relato  de  la  estancia  en  el  desierto  y  de  las  tentaciones  de 
labios  del  mismo  divino  Maestro.  Al  reproducir,  pues,  a  su  modo,  el 
Evangelio  oral  de  San  Pedro,  y  deseando  completarlo,  no  por  informa- 
ciones ajenas,  sino  por  sus  propios  recuerdos,  precisó  aquella  vaga 
indicación  siendo  tentado  desdoblándola  en  una  oración  final  (para 
que  fuese  tentado  por"  el  diablo)  y  en  una  narración  circiuistanciada 
de  las  tentaciones,  que  dice  haber  ocurrido  pasados  los  cuarenta  días. 
En  vista  de  semejante  precisión,  su  silencio  de  otras  tentaciones  ante- 
riores equivale  a  una  negación  implícita.  En  efecto,  enuncia  primera- 
mente la  finalidad  de  ser  llevado  Jesús  al  desierto  para  que  fuese  ten- 
tado, y  luego  declara  la  ejecución  de  esta  finalidad  en  la  triple  ten- 
tación :  todo,  con  distinción  de  actos  y  de  tiempos,  con  frase  correcta  y 
diáfana,  sin  las  vaguedades  y  desaliños  de  San  Marcos  y  sin  el  menor 
indicio  de  duplicidad  de  fuentes  yuxtapuestas,  que  se  descubre  en  San 
Lucas.  Confirmación  de  esta  exactitud  de  San  Mateo  es  el  orden  natu- 
ral con  que  presenta  la  triple  tentación,  que  San  Lucas  invierte  o 
trastrueca.  La  diferente  posición  de  San  Mateo  y  de  San  Lúeas  ante 
el  relato  deficiente  o  impreciso  de  la  catequesis  oral  lo  explica  todo. 
Mientras  San  Lucas  combinaba  laboriosamente  los  datos  recogidos  de 
unas  y  de  otros,  sin  una  base  o  fondo  de  conocimiento  personal  que 
fuese  el  punto  de  referencia,  San  Mateo  conociendo  personalmente  la 
realidad  integral  de  los  hechos,  hombre  además  de  inteligencia  precisa, 
no  tenía  que  incorporar  más  o  menos  artificialmente  noticias  fragmen- 
tarias al  fondo  tradicional,  sino  que,  apoderándose  de  la  tradición  oral 
y  tratándola  con  perfecto  conocimiento  de  causa,  la  acomodaba  a  sus 
propios  conocimientos,  transformándola,  precisándola,  completándola. 
En  tales  circunstancias,  explicando  lo  obscuro  por  lo  claro,  y  lo  vago 
por  lo  preciso,  hay  que  interpretar  las  imprecisiones  de  San  Marcos  y 
de  San  Lucas  por  la  esmerada  precisión  de  San  Mateo  y  no  viceversa. 

Consideraciones  de  otro  género  corroboran  este  criterio  de  interpre- 
tación. 

El  hecho  de  ser  tentado  el  Señor  es  algo  tan  insólito  y,  por  así  de- 
cir, anormal,  que  no  puede  fácilmente  suponerse  sin  sólido  fundamento. 
Sin  caer  en  los  extremos  de  los  que  se  escandalizaron  de  que  el  Señor 
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fuera  tentado  por  Satanás,  es  cierto  que  estas  tentaciones  no  hubieron 
de  ser  frecuentes.  Entre  el  Señor  y  el  mal  espíritu  había  una  cortina 
de  fuego,  que  Satanás  no  podía  penetrar.  La  santidad  del  Hijo  de  Dios 
repelía  irresistiblemente  al  espíritu  inmundo.  Solo  cuando  el  Señor, 
por  altísimos  motivos,  permitía  el  acceso  a  Satanás,  podía  éste  atre- 
verse a  tentarle.  Y  esto  hubo  de  ocurrir  rarísimas  veces :  las  que  refie- 
ren los  evangelistas  claramente. 

Al  decir  San  Mateo  y  San  Lucas  que  el  Señor  sintió  hambre  sólo 
después  de  acabados  los  cuarenta  días,  dan  a  entender  claramente  que 
durante  ellos  no  la  sintió.  La  explicación  obvia  y  tradicional  de  este 
hecho  milagroso  es  el  estado  psicológico  del  Salvador,  que,  absorto  y 
arrobado  en  la  más  alta  contemplación  y  comunicación  con  su  Padre 
celestial  quedó  sustraído  a  las  necesidades  de  la  naturaleza.  Ahora 
bien,  en  este  estado  quedaba  el  Señor  fuera  del  alcance  de  cualquier  tiro 
de  Satanás,  era  inaccesible  a  toda  tentación ;  si  ya  no  es  que  conside- 
remos como  una  profanación  el  solo  pensamiento  de  que  el  trato  íntimo 
del  Hijo  con  el  Padre  pudiera  ser  interrumpido  con  las  procacidades 
de  Satanás.  Es,  por  tanto,  inconcebible  cualquiera  tentación  durante 
aquellos  cuarenta  días.  Después  de  ellos,  el  diablo  se  vale  astutamente 
de  las  circunstancia,  que  de  alguna  manera  podían  dar  pie  a  la  ten- 
tación: durante  ellos  nada  puede  imaginarse  que  diese  posibilidad  de 
iniciar  el  ataque. 

CONCLUSION 

Comparando  las  tres  tentaciones,  descúbrese  en  ellas  un  marcado 
progreso  o  gradación,  tanto  en  el  objeto  que  se  proponen  como  en  el 
modo  de  proponerlo.  En  cuanto  al  objeto,  la  primera  propone  una  cosa 
en  que  puede  no  haber  desorden ;  la  segunda  sugiere  un  acto  temerario ; 
la  tercera  pide  la  apostasía.  En  cuanto  al  modo,  la  primera  procede 
con  cierto  medroso  disimulo;  la  segunda  es  una  sugestión  vehemente; 
la  tercera,  quitada  la  careta,  es  una  demanda  desesperada.  Considerada 
esta  doble  gama  progresiva,  se  tiene  la  impresión  de  que  la  primera 
tentación  es  verdaderamente  inicial,  es  la  primera,  es  el  primer  ataque 
de  Satanás,  que  entra  con  miedos  y  disimulos,  trocados  luego  por  el 
fracaso  y  la  derrota  en  furia  desesperada.  No  hubo,  por  tanto,  otras 
tentaciones  anteriores. 

Unidas  estas  consideraciones  a  las  de  orden  literario  o  redaccional 
antes  propuestas,  parecen  motivo  suficiente  para  creer  que  las  tenta- 
ciones vagamente  insinuadas  por  San  Marcos  y  San  Lucas  no  son  otras 
que  las  tres  tentaciones  que  siguieron  al  ayuno  de  los  cuarenta  días. 
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INTRODUCCION 


EXISTEN  ciertas  variantes,  cuya  autenticidad  puede  estable- 
cerse con  entera  seguridad  a  la  luz  de  la  crítica  racional. 
Una  de  tales  variantes  es  Mt.  27,  28 :  Et  exuentes  eum  chla- 
mydem  cocdneam  circumdederunt  ei,  generalmente  admitida  por  los 
críticos.  Semejantes  variantes,  que  podríamos  llamar  típicas,  ofrecen 
la  múltiple  ventaja  de  ilustrar  y  corroborar  los  principios  racionales 
de  la  crítica  textual  y  de  señalar  y  valorar  las  tendencias  caracterís- 
ticas de  los  diferentes  códices  y  recensiones.  La  de  Mt.  27,  28  ofrece 
además  la  ventaja  no  despreciable  de  reflejarse  en  la  versión  latina. 


MULTIPLES  VARIANTES 


Este  versículo  consta  de  dos  incisos,  que  dan  lugar  a  distintas  va- 
riaciones : 

Et  exuentes  eum 
chlamydem  cocdneam  circumdederunt  ei. 

El  primer  inciso  da  lugar  a  varios  géneros  de  lecciones  divergentes : 
Por  sustitución:  exuentes"]  induentes. 
Por  adición:  exuentes  eum]  -f-  vestimenta  eius. 
Por  sustitución  y  adición:  exuentes  eum]  iduentes  eum  -f-  vestem 
purpuream. 

Por  confluencia  o  amalgama :  exuentes  eum]  -)-  induerunt  eum  tu- 
nicam  purpuream. 
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En  el  segundo  inciso  la  única  divergencia  es  la  inversión  de  los 
términos:  Chlamydem  cóccineam  circumdederunt  ei]  circumdederunt 
ei  chlamydem  cóccineam. 


ORIGEN  DE  ESTAS  VARIANTES 

¿Cuál  será  el  origen  de  estas  múltiples  variantes?  A  poco  que  se 
considere,  la  razón  de  la  desviación  o  divergencia  es  clara.  El  acusativo 
chlamydem,  colocado  inmediatamente  después  del  participio  exuentes, 
en  una  escritura  seguida,  desprovista  de  comas,  daba  la  impresión  de 
que  el  acusativo  era  complemento  del  participio:  exuentes  eum  chla- 
mydem. Semejante  acoplamiento,  naturalmente,  pareció  un  contrasen- 
tido. La  clámide  se  la  vistieron  a  Jesús,  no  se  la  quitaron.  De  ahí  la 
tentación  de  cambiar  exuentes  en  induentes.  No  se  reaccionó  con  la 
reflexión  contra  la  primera  impresión  espontánea,  engañosa. 

Otros,  dándose  cuenta  del  tropiezo  y  entendiendo  que  chlamydem 
era  complemento  del  verbo  siguiente  circumdederunt,  para  prevenir 
toda  mala  inteligencia  añadieron  a  exuentes  el  complemento  implícito 
vestimenta  eius. 

Otros,  más  radicales,  además  de  cambiar  exuentes  en  induentes,  y 
armonizando  con  Jn.  19,  2,  añadieron  al  participio  el  complemento 
vestem  purpuream. 

No  faltaron,  finalmente,  quienes  amalgamando  todas  estas  variantes, 
crearon  la  lección  confluente  exuentes  eum  induerunt  eum  tunicam 
purpuream. 

Quedaba  todavía  un  recurso,  más  sencillo,  para  allanar  el  peligroso 
tropiezo:  invertir  el  orden  de  los  términos  en  el  segundo  inciso;  et 
exuentes  eum  circumdederunt  ei  chlamydem  cóccineam. 


BASE  DOCUMENTAL  DE  LAS  VARIANTES 

Resultan,  pues,  seis  variantes:  una  auténtica,  que  es  la  primera  y 
original;  y  cinco  que  son  desviaciones,  graves  o  leves,  de  la  lección 
primordial.  Interesa  ahora  conocer  cuáles  son  los  códices  o  recensiones 
que  conservan  cada  una  de  estas  variantes. 

1.  La  primera  variante,  auténtica,  si  se  considera  conjunta  o  glo- 
balmente,  se  conserva  en  pocos  códices,  que  son:  S*L  bo  entre  los  ale- 
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jandrinos;  0  /13  geo  entre  los  eesarienses;  //'  g'  g*  h  l  entre  los  occi- 
dentales ;  vg.,  sy'  entre  los  independientes.  Pero  la  base  documental  de 
cada  uno  de  los  dos  incisos,  tomados  separadamente,  es  más  sólida. 

2.  La  sustitución  induentes  (en  vez  de  exuentes)  la  tiene  sólo  B  Sc. 

3.  La  simple  adición  -f-  vestimenta  eius  se  halla  en  '33  sa  1402 
713  064  238  syhm. 

4.  La  sustitución  induentes  combinada  con  la  adición  harmonís- 
tica  -f-  vestem  purpuream  et  la  tienen  los  occidentales  D  a  b  c  ff* 
(q  sys  157). 

5.  La  variante  amalgamada  se  halla  solamente  en  /  (r*). 

6.  La  inversión  de  los  términos  en  el  segundo  inciso  es  obra  de 
los  antioquenos :  Q  V  028,  A  K  FI  Y,  E  F  G  H.  Es  variante  antiquísima 
(preantioquena),  que  se  conserva  en  otros  códices  más  o  menos  inde- 
pendientes: M  U;  N  Z  O,  r  064,  y  en  otros  representantes  de  las 
principales  recensiones:  en  los  alejandrinos  W  A,  en  los  eesarienses 
700  565  fl  arm.  El  orden  genuino  se  ha  conservado  en  B  S  L  sa  bo, 
D  it  (exc  /  q  r*),  O  /13  geo  sy*. 


INDOLE  DE  LOS  CODICES 

Pero  más  que  este  resultado  cuantitativo  interesa  conocer  el  resul- 
tado cualitativo. 

La  profunda  modificación  de  exuentes  en  induentes  es  propia  de 
los  notables  códices  B  Sc  D  157  a  b  c  ff*  q  sys,  es  decir,  de  los  alejan- 
drinos y  occidentales. 

La  simple  adición  de  vestimenta  eius  se  halla  en  unos  pocos:  33  sa 
1402  713  064  238  syhm. 

La  adición  harmonística  vestem  purpuream  es  exclusiva  de  los  occi- 
dentales D  a  b  c  ff*  q  sys  157. 

La  confluencia  exuentes  eum  induerunt  eum  túnica  purpuream  es 
rara,  como  todas  las  verdaderas  confluencias ;  solo  se  halla  en  /  r*. 

En  cambio,  es  obra  de  los  antioquenos  la  inversión  de  los  términos 
en  el  segundo  inciso.  Es  variante  casi  universal,  pero  leve.  Simple  trans- 
posición. 

CONCLUSION 

De  ahí  una  consecuencia  de  capital  importancia  en  la  crítica  textual 
del  Nuevo  Testamento:  las  desviaciones  profundas  o  graves  se  hallan 
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en  los  alejandrinos  y  occidentales;  las  leves  en  los  antioquenos.  Si  este 
caso  se  repite,  como  de  hecho  se  repite  frecuentemente,  tenemos  un 
criterio  bastante  seguro  para  juzgar  y  valorar  las  diferentes  variantes. 
En  las  modificaciones  profundas  son  sospechosos  los  alejandrinos  y 
los  occidentales;  en  las  adiciones  los  occidentales  principalmente;  en 
las  variantes  leves  o  de  ligeros  retoques  los  antioquenos.  En  las  va- 
riantes secundarias  antes  señaladas  puede  comprobarse  esta  diferencia : 
en  las  graves  por  sustitución  o  adición  (2,  3,  4,  5),  no  figura  un  solo 
antioqueno;  en  la  última,  leve,  por  simple  transposición,  no  figuran 
BSLD9.  BSD  manejan  el  hacha  o  el  bisturí ;  los  antioquenos  la 
lima  o  el  barniz.  Providencialmente  los  unos  sirven  para  controlar  a 
los  otros. 
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INTRODUCCION 


EL  III  Evangelio  es  obra  del  Evangelista  que  poseía  más  forma- 
ción literaria  y  griega.  S.  Lucas  era  un  griego  eulto  y  con 
estudios.  El  examen  interno  de  su  libro  nos  dice  que  se  trata 
de  una  obra  con  unidad  y  concepción  propia.  No  obstante  sus  semejan- 
zas con  el  II  y  el  I  Evangelio,  el  Evangelio  de  S.  Lucas  tiene  su 
personalidad  propia  muy  determinada.  Baste  aquí  recordar  la  parte 
que  dedica  a  la  Infancia  y  a  los  viajes  del  Señor  a  Jerusalén.  En  las 
mismas  partes  que  se  acerca  más  a  los  otros  Evangelios,  como  es  el 
ministerio  en  Galilea,  la  Pasión  y  la  Resurrección,  S.  Lucas  tiene  siem- 
pre sus  puntos  de  vista  propios,  su  plan  y  su  concepción  propia.  ¿Po- 
demos determinar  los  factores  que  han  determinado  o  presidido  su 
plan  y  su  concepción  propia?  ¿Se  puede  afirmar  que  uno  de  los  hilos 
conductores  ha  sido  el  factor  geográfico?  Esto  es  lo  que  nosotros  que- 
remos estudiar.  La  importancia  que  ha  podido  tener  en  la  sistematiza- 
ción de  la  materia  la  geografía,  el  elemento  región,  ciudad  o  lugar. 


I 

PLAN  GENERAL  Y  DIVISION  DEL  III  EVANGELIO 


El  plan  del  III  Evangelio  está  muy  pensado  y  muy  artísticamente 
ejecutado.  Se  pueden  distinguir  en  él  cuatro  partes,  que  se  encadenan 
entre  sí  lógica  y  literariamente  y  se  suceden  históricamente. 
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La  infancia  (1,  5-2,  52) .  Se  abre  el  Evangelio  con  dos  Anunciacio- 
nes (1,  5-38)  y  siguen  dos  Nacimientos.  El  de  Juan  tiene  un  marco 
introductorio,  que  es  la  Visitación,  un  cántico  de  acción  de  gracias,  que 
es  el  Benedictus,  y  se  termina  con  el  epílogo  de  su  niñez  y  juventud 
(1,  39-80). 

El  nacimiento  de  Jesús  tiene  también  su  prólogo,  el  decreto  del  Cé- 
sar y  el  viaje  de  José  y  María  desde  Nazaret  hasta  Belén.  Está  el 
cántico  de  gloria,  que  entonan  los  ángeles,  y  el  epílogo  de  la  niñez  y 
juventud,  un  poco  más  ampliamente  expuesto.  (2,  1-52).  S.  Lucas  ha 
omitido  la  venida  de  los  Magos,  el  degüello  de  los  Inocentes  y  la  huida 
a  Egipto,  que  cuenta  S.  Mateo. 

El  ministerio  en  Galilea  (3,  1-9,  50)  tiene  un  exordio  común  a  los 
tres  Sinópticos:  la  predicación  de  Juan  (3,  1-20),  el  bautismo  de  Je- 
sús (3,  21-22)  y  las  tentaciones  (4,  1-13).  Al  bautismo  añade  Lucas  la 
lista  genealógica  del  Señor  (3,  23-38) . 

El  ministerio  galileo  se  abre  en  Le.  con  la  predicación  en  Nazaret, 
que  han  retrasado  los  dos  primeros  Sinópticos  y  expuesto  con  menos 
detalles  (4,  14-30) .  Las  primeras  jornadas  en  Cafarnaum  son  comunes  a 
Le.  con  Mt.  y  Me.  (4,  31-44).  Sigue  la  pesca  primera  milagrosa,  propia 
de  Le.,  con  una  breve  alusión  final  a  la  vocación  de  los  primeros  discí- 
p\üos  (5,  1-11).  La  curación  del  leproso,  del  paralítico  de  Cafarnaum, 
la  vocación  de  Mateo  sigue  la  línea  narrativa  de  Marcos  (5,  12-39), 
lo  mismo  que  las  disputas  con  los  escribas  y  fariseos  (6,  1-11).  En  la 
elección  de  los  doce  apóstoles  va  Lucas  con  Marcos  (6,  12-16),  para  lue- 
go unirse  con  Mateo  en  el  sermón  del  Monte,  que  tiene  más  abreviado 
(6,  17-49). 

En  los  tres  capítulos,  que  todavía  dedica  al  Ministerio  en  Galilea, 
S.  Lucas  es  más  breve  y  compendioso  que  los  dos  primeros  Sinópticos. 
En  el  capítulo  VIT  se  independiza  enteramente  de  Marcos,  que  no 
trata  la  curación  del  siervo  del  Centurión,  la  embajada  del  Bautista 
ni  la  unción  de  la  pecadora  y  la  resurrección  del  hijo  de  la  viuda  de 
Naim.  Los  dos  últimos  episodios  no  se  encuentran  tampoco  en  S.  Ma- 
teo (7,  1-50). 

La  materia  del  capítulo  octavo  está  toda  en  los  dos  primeros  Sinóp- 
ticos y  con  más  amplitud:  la  parábola  del  sembrador,  la  lámpara, 
la  Madre  y  los  hermanos  que  buscan  a  Jesús,  la  tempestad  y  el  ende- 
moniado de  üerasa,  la  hija  de  Jairo  y  la  hemorroísa  (8,  1-56). 

En  el  capítulo  IX  cierra  S.  Lucas  el  ministerio  en  Galilea  y  se  ad- 
vierte en  él  como  cierta  prisa  y  afán  por  acabar.  Hasta  aquí  había  se- 
guido a  S.  Marcos.  Ahora  omitirá  lo  que  sigue  en  el  segundo  Evange- 
lio (6,  45-8,  26)  hasta  la  Confesión  de  S.  Pedi-o.  Es  la  omisiCn  más 
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importante  y  a  la  que  no  encuentran  fácil  explicación  los  autores.  La 
misión  de  los  apóstoles,  la  primera  multiplicación,  la  confesión  de  Pe- 
dro, la  Transfiguración  y  la  curación  del  niño  lunático  son  hechos  que 
se  encuentran  mejor  precisados  en  los  otros  Sinópticos.  Lucas  corre 
más  en  estas  narraciones,  deseoso,  sin  duda,  de  entrar  en  la  tercera 
parte  de  su  Evangelio  (9,  1-50). 

La  sección  de  los  viajes  a  Jerusalén  (9,  51-18,  14).  Esta  parte  es 
exclusiva  de  S.  Lucas,  aunque  algunas  cosas  se  encuentran  esparcidas 
en  Mateo.  En  un  total  de  350  versos,  por  132  de  la  primera  y  326  de  la 
segunda,  no  existe  nada  similar  en  el  Evangelio  de  Marcos.  Aquí  se 
encuentran  narraciones  tan  características  como  la  misión  de  los  72 
discípulos,  la  parábola  del  Buen  Samaritano,  la  escena  de  Marta  y  de 
María,  la  oveja  perdida,  el  hijo  pródigo,  el  administrador  inicuo,  Lá- 
zaro y  el  rico,  los  diez  leprosos,  el  juez  inicuo,  el  fariseo  y  el  publicano. 
Esta  sección  se  llama  justamente  "la  sección  de  los  viajes",  porque  en 
ella  aparece  Jesús  en  una  ascensión  constante  a  Jerusalén.  Como  sec- 
ción exclusivamente  lucana  termina  en  18,  14.  Pero,  como  sección  lite- 
raria, en  toda  su  unidad  orgánica  perfecta,  no  termina  hasta  la  entrada 
triunfal  en  Jerusalén  (19,  28).  En  18,  15  S.  Lucas  se  une  con  los  dos 
primeros  Sinópticos. 

La  Pasión,  Resurrección  y  Ascensión  (19,  29-24,  53).  La  materia 
y  el  orden  de  la  última  parte  se  acomoda  al  segundo  Evangelio.  Pero, 
como  siempre,  S.  Lucas  guarda  su  estilo  y  su  concepción  propia. 

La  sección  de  los  viajes  se  une  a  S.  Marcos  en  18,  15.  En  Jericó  in- 
troduce la  escena  de  Zaqueo  y  la  parábola  de  las  Minas  (19,  1-28).  En 
la  Institución  de  la  Eucaristía  se  separa  de  los  Sinópticos  para  unir- 
se con  S.  Pablo  (1  Cor.  11,  23  ss.).  En  la  oración  del  Huerto  , nos  ha- 
bla del  sudor  de  sangre.  El  Sanedrín  no  tiene  más  que  una  reunión, 
la  principal  de  la  mañana  (22,  66-71).  De  los  sucesos  de  la  noche  no 
cuenta  nada  más  que  las  negaciones  de  Pedro,  todas  ellas  seguidas 
(22,  55-62)  y  los  insultos  de  los  guardias  (22,  63-65) .  El  juicio  y  bur- 
las de  Herodes  no  se  encuentra  más  que  en  S.  Lucas  (23,  6-12). 

En  la  narración  de  la  Resurrección  S.  Lucas  nos  habla  de  los  dis- 
cípulos de  Emaús  y,  a  continuación,  menciona  la  aparición  a  todos 
los  discípulos  reunidos  en  el  Cenáculo,  la  misma  tarde  del  domingo, 
escena  que  omiten  los  dos  primeros  Sinópticos  y  que  contará  después 
S.  Juan. 

El  misterio  de  la  Ascensión  lo  ha  narrado  S.  Lucas  con  singu- 
lar interés,  sobre  todo  al  principio  del  libro  de  los  Hechos.  En  los 
otros  Evangelistas  queda  más  compendiado. 
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II 

LA  GEOGRAFIA  EN  LA  HISTORIA  DE  LA  INFANCIA 

La  geografía  de  la  historia  de  la  Infancia  en  S.  Lucas  es  más  es- 
trecha que  la  paralela  de  S.  Mateo.  En  efecto  S.  Lucas  sólo  menciona  dos 
regiones  dentro  de  Israel:  Galilea  y  Judea.  El  desierto,  donde  pre- 
dica Juan,  pertenece  a  Judea  (1).  S.  Mateo  habla  del  Oriente,  patria  de 
los  Magos,  y  de  Egipto,  lugar  donde  se  refugia  la  sagrada  Familia. 

Entre  las  ciudades  reviste  especial  importancia  Nazaret,  tanto  en 
el  hecho  de  la  Anunciación,  como  luego  en  la  niñez  y  juventud  de  Je- 
sús (2).  S.  Mateo  solamente  la  menciona  cuando  la  Sagrada  Familia 
vuelve  de  Egipto. 

Belén  tiene  bastante  más  importancia  en  Mateo,  aunque  S.  Lucas 
también  la  recuerda  como  escenario  del  Nacimiento  (3). 

Jerusalén  tiene  grande  importancia  en  S.  Lucas.  Figura  seis  veces, 
en  los  dos  episodios  de  la  presentación  y  de  la  Pascua  de  los  doce 
años  (4) .  En  S.  Mateo  no  aparece  sino  de  paso,  con'  motivo  de  la  lle- 
gada de  los  Magos. 

El  horizonte  de  Jerusalén  en  S.  Lucas  es  más  amplio  que  el  pro- 
pio y  directo  de  su  nombre.  Jerusalén  era  el  Templo.  Y  el  templo  lo 
menciona  S.  Lucas  hasta  siete  veces.  Tres  con  el  nombre  particular  de 
Naos  que  re  refiere  al  Sancta.  Otras  tres  sale  con  el  nombre  más  gene- 
ral de  Hieron,  edificio  o  recinto  sagrado.  El  altar  del  incienso  se  men- 
ciona una  vez.  Pertenecía  al  Sancta  (5). 

La  comparación  de  la  narración  de  S.  Lucas  con  la  equivalente 
de  S.  Mateo  nos  da  dos  diferencias  fundamentales : 

S.  Mateo  no  menciona  Jerusalén  como  escenario  de  la  infancia  de 
Jesús.  Solamente  la  recuerda  como  lugar  a  donde  entran  los  Magos, 
preguntando  por  el  rey  de  los  Judíos.  En  S.  Lucas  Jerusalén  reviste 


(1)  Le.  1,  80.  El  número  plural  le  deja  una  amplitud  y  vaguedad,  que  no  con- 
creta el  lugar  exacto.  Juan  vivía  en  los  desiertos.  La  tradición,  a  falta  de  otroe 
datos,  ha  localizado  el  desierto  no  lejos  de  Ain-karün,  la  patria  del  Bautista. 
Pero  esta  tradición  no  va  más  allá  del  siglo  xv.  Lo  más  probable  es  que  Juan 
cambió  de  sitio.  Y  esto  está  más  conforme  con  el  plural  de  S.  Le.  Cfr.  D.  Buzy, 
8t.  Jean  Baptiste,  París,  1922,  pp.  104-106.  , 

(2)  Le.  1,  26;  2,  4.  39.  51.  En  los  tres  primeros  casos,  junto  con  la  ciudad, 
menciona  la  provincia  de  Galilea,  a  que  pertenece. 

(3)  Le.  2,  4.  11.  15. 

(4)  Le.  2,  22.  25.  41.  42.  43.  45. 

(5)  Naos  Le.  1,  9.  21.  22.  Hicron  2,  27.  37.  46.  El  altar  del  incienso;  1,  12. 
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una  importancia  excepcional:  El  Evangelio  de  la  Infancia  se  abre  en 
el  Templo.  Con  la  visión  de  Zacarías.  Jesús  sube  dos  veces  a  Jerusalén : 
la  primera  vez  el  día  de  su  Presentación,  a  los  40  días  de  haber  nacido. 
La  segunda  vez,  a  la  edad  de  doce  años,  con  motivo  de  la  Pascua.  Y  allí 
se  queda,  después  de  las  fiestas,  hasta  que  sus  padres  lo  encuentran  en 
el  templo  y  se  marchan  con  él  a  Nazaret.  Estas  son  dos  visitas  expresas. 
Por  el  modo  como  S.  Lucas  comienza  la  narración  del  episodio  de  los 
doce  años,  se  puede  deducir  que  Jesús  ha  subido  todos  los  años  a  Jeru- 
salén en  la  fiesta  de  la  Pascua:  "Sus  padres  iban  .anualmente  a  Jeru- 
salén por  la  fiesta  de  la  Pascua"  (2,  41).  Aquí  tenemos  dos  afirmaciones 
geográficas:  los  padres  de  Jesús  iban  todos  los  años  a  Jerusalén  en  la 
fiesta  de  la  Pascua.  Esta  afirmación  es  explícita  y  directa.  Hay  otra 
implícita  e  indirecta:  Jesús  subía  también  con  sus  padres  todos  los 
años.  Si  S.  Lucas  sólo  conmemora  la  subida  de  los  doce  años,  es  por  el 
episodio  especial  que  tuvo  lugar  en  esa  fecha,  la  permanencia  secreta 
del  Niño  en  el  Templo. 

Se  puede,  pues,  decir  que  Jerusalén  es  centro  geográfico  de  los  mo- 
vimientos de  Jesús  durante  su  infancia,  según  el  Evangelio  de  S.  Lu- 
cas. S.  Mateo,  en  cambio,  silencia  enteramente  este  punto. 

Otra  diferencia  fundamental  entre  las  dos  narraciones  de  la  Infan- 
cia es  esta :  En  el  Evangelio  de  S.  Lucas  Jesús  no  sale  de  la  tierra  de 
Israel.  Nace  en  Belén,  sube  a  Jerusalén,  vive  en  Nazaret  y  sube  a  Je- 
rusalén en  la  fiesta  de  la  Pascua.  Después  del  nacimiento,  su  vida  se 
desliza  escondida  en  Nazaret,  sin  más  variedad  que  las  subidas  a  Jeru- 
salén. S.  Mateo  ha  ampliado  el  horizonte  geográfico  de  la  infancia  con 
la  estancia  en  Egipto,  que  S.  Lucas  conoció,  pero  no  la  ha  incorporado 
a  su  narración.  El  hecho  es  cierto.  Los  motivos  pueden  discutirse.  Un 
efecto  cierto  también  ha  logrado:  la  unidad  del  marco  geográfico  de 
la  Infancia.  Jesús  vive  su  infancia  dentro  de  Israel,  en  Nazaret  y  en  el 
camino  que  va  de  Galilea  a  Jerusalén. 


III 

LA  GEOGRAFIA  EN  EL  MINISTERIO  GALILEO 

La  geografía  del  ministerio  galileo  puede  considerarse  bajo  dos  as- 
pectos, como  simple  mención  de  regiones  o  ciudades  y  como  teatro  de 
la  actividad  o  presencia  de  Jesús. 
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Israel  aparece  dos  veces  como  recuerdo  histórico,  como  alusión  a 
un  hecho  pasado.  No  como  teatro  de  la  actividad  del  Señor  (6) . 

Iturea,  Traconitide  y  Abilina,  regiones  orientales,  gobernadas  por 
Filipo  y  Lisanias  respectivamente,  se  recuerdan  para  establecer  el 
marco  cronológico  y  político  de  la  predicación  de  Juan,  pero  no  como 
escenario  del  ministerio  de  Jesús  (7). 

La  región  marítima  de  Tiro  y  Sidón  aporta  buen  número  de  los 
oyentes  del  sermón  del  Monte  (6,  17).  Pero  Lucas  no  dice  nunca  que 
Jesús  fuera  a  predicar  en  aquellas  regiones.  Esto  es  tanto  más  descon- 
certante, cuanto  que  sabemos  por  Marcos  (7,  24.  31)  y  Mateo  (15,  21) 
que  Jesús  estuvo  en  esta  costa  mediterránea.  La  escena  de  la  mujer 
Cananea,  que  podía  haber  interesado  a  S.  Lucas,  tanto  por  la  eficacia 
de  la  oración  constante  y  humilde,  como  por  su  sentido  de  catolicidad 
y  universalidad,  la  ha  suprimido  del  todo.  Y  no  se  puede  decir  que  él 
la  desconoció,  pues  la  trata  detenidamente  S.  Marcos,  a  quien  él  suele 
seguir  en  la  elección  y  orden  de  la  materia. 

La  vuelta  desde  Tiro  por  Sidón  hasta  el  Lago,  pasando  por  medio 
de  la  Decápolis  (Me.  7,  31)  se  explica  más  fácilmente  que  Le.  la  omi- 
tiera desde  que  ha  omitido  toda  la  excursión  a  Fenicia.  Así  se  explica 
también  que  omita  la  segunda  multiplicación  de  los  panes  (Me.  8,  1-10) 
y  la  curación  del  ciego  de  Betsaida  (Me.  8,  22-26).  También  hay  que 
tener  presente  que  S.  Le.  abrevia  mucho  todo  el  final  del  ministerio 
en  Galilea.  Lo  que  extraña  más  es  que,  tratando  como  trata  la  confe- 
sión de  Pedro  (9,  18-21),  calle  enteramente  la  excursión  a  Cesárea  de 
Filipo.  La  perspectiva  geográfica  queda  aquí  muy  obscurecida  en  San 
Lucas.  La  confesión  de  S.  Pedro  en  Lucas  sigue  inmediatamente  a  la 
primera  multiplicación.  Si  no  tuviéramos  más  que  su  narración  hubié- 
ramos pensado  que  había  sucedido  inmeditamente  después  y  en  uno 
de  los  montes  cercanos  al  Lago  (8).  A.  S.  Lucas  le  ha  interesado  el  hecho 
substancial  de  la  confesión  de  Pedro,  y  por  esto  no  lo  ha  omitido,  pero 
no  le  ha  interesado  el  marco  temporal  y  geográfico. 

La  región  de  los  Gerasenos,  que  está  en  la  costa  del  Lago,  frente  a 
Galilea  (Le.  8,  26)  es  el  único  país  pagano  que  menciona  S.  Lucas, 
siguiendo  la  narración  de  Marcos.  La  estancia  del  Señor  allí  fué  muy 


(6)  Le.  4,  25.  27. 

(7)  Le.  3,  1. 

(8)  En  efecto,  así  se  hubiera  podido  pensar  relacionando  Le.  9,  17  y  9,  18. 
El  principio  de  la  confesión  de  Pedro  se  une  inmediatamente  con  el  final  de  la 
multiplicación  de  los  panes.  Marcos  ha  interpuesto  varios  sucesos  entre  la  primera 
multiplicación  de  los  panes  y  la  confesión  de  8.  Pedro  (Me.  6,  53-8,  26).  Ademas 
hace  constar  que  Jesús  ha  ido  a  la  región  de  Cesárea  de  Filipo  8,  27. 
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breve  y  Le.  hace  constar  que  era  un  territorio  junto  al  Lago  y  frente 
de  Galilea  (8,  26). 

Galilea  es  el  marco  geográfico  de  esta  segunda  parte  del  Evangelio. 
Cinco  veces  la  menciona  S.  Lucas  (9).  La  primera  vez,  al  par  de  los 
otros  Evangelistas,  cuando,  después  del  bautismo,  "Jesús  volvió  por  la 
fuerza  del  Espíritu  Santo  a  Galilea"  (4,  14).  Literariamente  Jesús  no 
se  mueve  de  esta  región  basta  el  final  del  ministerio.  En  esto  Le.  no  se 
diferencia  de  los  dos  primeros  Evangelios.  Esta  es  la  interpretación 
más  corriente.  Su  exactitud  despende  del  sentido  que  tenga  el  término 
de  Judea  en  la  pluma  de  S.  Lucas. 

Judea,  en  efecto,  puede  tener  un  sentido  general  y  otro  más  par- 
ticular. Puede  referirse  a  todo  el  territorio  de  Israel  o  a  su  parte  más 
principal  y  meridional.  A  la  provincia  de  Judea.  En  dos  casos  tiene 
ciertamente  este  segundo  sentido  restringido,  porque  se  contrapone  a 
la  región  y  provincia  septentrional  de  Galilea  (Le.  3,  1 ;  5,  17).  En  otros 
dos  casos  tiene  el  sentido  general  de  tierra  y  país  de  Israel;  Cuando 
enumera  el  auditorio  del  sermón  del  Monte,  dice  S.  Le.  que  la  gente 
procede  de  toda  Judea,  de  Jerusalén  y  de  la  región  marítima  de  Tiro 
y  Sidón  (6,  17).  Judea  aquí  comprende  todo  el  territorio  de  Israel, 
pues  se  contrapone  solamente  a  Jerusalén  y  al  país  pagano  de  la  costa. 
En  Judea  va  incluida  Galilea,  de  donde  serían  seguramente  los  más 
de  los  oyentes.  Este  mismo  sentido  general  debe  tener  poco  después, 
cuando  dice  que  la  fama  de  Jesús  se  extendió  por  toda  Judea  y  por 
toda  la  región  limítrofe  (7,  17).  Se  refiere  a  la  fama  que  dió  a  Jesús 
la  resurrección  del  hijo  de  la  viuda  de  Naim,  que  tuvo  lugar  en  Ga- 
lilea (10). 

(9)  Le.  3,  1;  4,  14.  31;  5,  17;  8,  26. 

(10)  Act.  1,  8  solamente  se  contradistingue  Judea  de  Samaría;  Act.  2,  9  se 
contradistingue  solamente  de  las  regiones  paganas;  8,  1  solamente  se  contradis- 
tingue de  Samaría;  9,  31  se  contradistingue  de  Galilea  y  Samaría.  10,  37  abarca 
toda  la  región  de  los  judíos,  incluyendo  Galilea  y  Samaría:  el  Evangelio  ha  sido 
predicado  en  toda  la  Judea,  empezando  desde  Galilea.  11,  1  tiene  también  sentido 
general  y  se  contrapone  solamente  al  país  de  los  gentiles.  11,  29  se  contraponen 
los  hermanos  de  Judea  a  los  cristianos  de  Antioquía.  12,  19  Herodes  baja  de  Judea 
a  Cesárea.  Judea  es,  pues,  Jerusalén  y  sus  alrededores.  15,  1  Judea  se  contrapone 
a  Antioquía.  Los  que  han  bajado  de  Judea  predican  la  necesidad  de  la  circuncisión. 
Judea  parece,  pues,  designar  el  territorio  más  inmediato  a  Jerusalén.  21,  10  Lucas 
y  Pablo  están  en  Cesárea  y  allí  baja  de  Judea  el  profeta  Agabo.  Judea  es,  pues, 
Jerusalén  y  sus  alrededores.  26,  20  Pablo,  delante  de  Agripa,  distingue  Damasco, 
Jerusalén  y  toda  la  región  de  Judea  y  el  mundo  de  los  gentiles.  28,  21.  Los  ju- 
díos de  Roma  le  dicen  a  Pablo  que  ellos  no  han  recibido  sobre  él  carta  ninguna 
de  Judea.  Como  se  ve,  es  bastante  universal  que  Judea  personifique  el  territorio 
de  todos  los  Judíos,  pero  refiriéndose  de  un  modo  muy  especial  a  Jerusalén  y  sus 
alrededores.  Se  distingue,  con  todo,  en  algunos  casos  de  Samaría  y  Galilea  y  aun 
de  Cesárea  de  Palestina. 
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En  el  original  griego  nos  dice  S.  Lucas,  casi  a  los  principios  del 
ministerio  en  Galilea,  que  Jesús  predicaba  en  las  sinagogas  de  Judea 
(4,  44).  Los  autores  discuten  el  sentido  exacto  que  puede  tener  aquí 
el  nombre  de  Judea.  La  Vulgata  latina  lo  traduce  por  Galilea.  Y  el 
contexto  le  favorece.  Jesús  está  en  Galilea.  Hace  muy  poco  tiempo  que 
ha  subido  de  Judea  (4,  14)  y  ha  bajado  a  Cafarnaum,  ciudad  de  Ga- 
lilea (4,  31).  Parece,  pues,  razonable  que  las  sinagogas  en  que  predica 
son  las  de  Galilea. 

Sin  embargo,  como  la  lectura  original  parece  que  es  "sinagogas  de 
Judea"  (11),  se  puede  preguntar:  ¿Por  qué  S.  Le.  no  ha  empleado  la 
palabra  propia  de  Galilea,  si  se  refería  realmente  a  las  sinagogas  de 
esta  provincia?  Al  principio  del  capítulo  ha  empleado  dos  veces  Gali- 
lea en  su  sentido  propio  (4,  14.  31).  Al  principio  del  capítulo  III  tam- 
bién le  da  a  Galilea  su  sentido  particular  y  propio.  Si  se  refiere,  pues, 
a  sus  sinagogas,  parece  razonable  que  hubiera  usado  Galilea  y  no  Ju- 
dea. Por  esta  razón  algunos  autores  piensan  que  se  refiere  S.  Le.  en 
este  paso  a  alguna  excursión  del  Señor  por  la  provincia  misma  de 
Judea.  En  esta  hipótesis,  que  tiene  su  probabilidad,  el  plan  geográfico 
del  ministerio  en  Galilea  no  es  enteramente  cerrado.  Se  recuerda  en 
él  una  excursión  por  Judea.  S.  Le.  se  separaría  aquí  de  los  dos  prime- 
ros Evangelistas  para  acercarse  al  plan  de  S.  Juan,  que  interrumpe  el 
ministerio  en  Galilea  con  las  excursiones  por  Judea.  Una  confirmación 
de  esta  hipótesis  puede  ser  la  importancia  relativamente  pequeña  que 
ha  dado  S.  Lucas  al  ministerio  en  Galilea.  El  final,  sobre  todo  de  este 
ministerio,  comparado  con  la  narración  de  Mateo  y  de  Marcos,  hace 
la  impresión  de  que  S.  Le.  lo  ha  acortado  mucho.  La  razón  es  el  interés 
mayor  que  tiene  para  él  Judea  y  Jerusalén.  De  aquí  la  tercera  parte 
de  los  viajes  a  Jerusalén,  que  es  exclusiva  de  S.  Lucas  y  no  tiene  pa- 
ralelo ninguno  en  los  dos  primeros  Sinópticos. 

Las  ciudades  que  menciona  expresamente  S.  Lu.  en  esta  segunda 
parte  son  pocas:  Nazaret  (4,  16),  Cafarnaum  (4,  31;  7,  1),  Naim  (7,  11), 
Betsaida  (9,  10)  y  Jerusalén  (5,  17;  6,  17;  9,  51).  Una  vez  nos  habla 
de  una  ciudad  ignominada,  donde  Jesús  predica  (5,  12).  La  ciudad  de 
la  pecadora  también  la  deja  en  el  anónimo  (7,  37) . 

Lo  particular  de  S.  Lucas  en  la  mención  de  las  ciudades  se  con- 
creta en  la  ciudad  de  Jerusalén.  Y  esto  en  el  paso  de  la  Transfigura- 
ción nada  más.  El  es  el  único  que  determina  la  materia  de  la  conversa- 
ción que  tienen  Moisés,  Elias  y  Jesús:  hablaban  del  final  de  Jesús,  de  lo 
que  iba  a  suceder  en  Jerusalén  (9,  31).  Esta  será  precisamente  la  mate- 

(11)  Así  leen  Bover,  Mees,  Wescott-Hobt,  B.  Weiss,  Von  Soden  y  Laqranok 
apoyados  en  BSCL  (W)  579,  892. 
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ria  de  la  tercera  y  cuarta  parte  del  Evangelio  de  S.  Lucas,  que  tiene 
siempre  puesta  la  vista  en  Jerusalén,  como  centro  geográfico  y  moral 
del  Evangelio.  (12). 

IV 

LA  GEOGRAFIA  EN  EL  VIAJE  A  JERUSALEN  (9,  51-19,  28) 

Esta  parte  que,  como  hemos  dicho,  es  exclusiva  del  III  Evangelio, 
está  dominada  por  el  horizonte  geográfico  de  Jerusalén.  El  nombre 
se  repite  y  la  dirección  costante  de  Jesús  es  Jerusalén. 

Las  tres  partes  literarias  en  que  se  puede  dividir  esta  gran  sección 
están  señaladas  por  la  afirmación  de  que  Jesús  camina  hacia  Jerusalén. 

1.  a  Jesús  va  a  Jerusalén  (9,  51.  53).  La  parábola  del  B.  Samari- 
tano  trata  de  uno  que  baja  de  Jerusalén  a  Jericó  (10,  30).  La  escena  de 
Marta  y  de  María  se  verifica  en  cierta  aldea.  No  se  nombra  expresa- 
mente la  aldea,  pero  todos  admiten  que  se  trata  de  Betania,  muy  cerca 
de  Jerusalén  (10,  38).  La  enseñanza  sobre  la  oración  se  explica  muy 
bien,  si  estamos  en  Jerusalén  o  cerca  de  ella,  en  el  monte  de  los  Oli- 
vos (11,  1).  Otros  episodios  o  enseñanzas  cuadran  también  muy  bien 
en  Jerusalén  por  todo  el  contexto  (13, 1-7). 

2.  a  Jesús  sigue  caminando  hacia  Jerusalén  (13,  22) .  Es  viaje  misio- 
nero, de  evangelización  por  ciudades  y  aldeas.  Es  muy  probable  que 

(12)  Nazaret  Le.  4,  16;  Cafarnavm,  Le.  4,  23.  31;  7,  1;  Naim,  Le.  7,  11;  Bet- 
saida  9,  10.  Jerusalén  Le.  4,  9;  5,  17;  6,  17;  9,  31. 

Mateo  menciona  también  Jerusalén  cuatro  veces,  3,  5;  4,  25;  15,  1;  16,  21; 
Marcos  la  menciona  tres  veces,  3,  8.  22;  7,  1.  En  los  tres  Evangelistas  Jerusalén 
tiene  excepcional  importancia  y  se  contradistingue  de  las  mismas  provincias. 

Adviértase  el  paralelismo  que  existe  entre  Le.  6,  17  y  Mt.  4,  25  y  Me.  3,  8. 
Los  dos  primeros  Evangelistas  mencionan  los  oyentes  venidos  de  Perea;  Mt.  men- 
ciona también  Decápolis  y  Me.  Idumea.  Lucas  omite  estas  tres  regiones  y  se  con- 
tenta con  recordar  los  oyentes  del  territorio  judio  y  los  de  la  región  marítima  da 
Tiro  y  Sidón,  que  también  mencionan  Mt-Mc. 

La  región  de  Decápolis  la  menciona  Mt.  4,  25  y  Me.  5,  20;  7,  31.  Le.  la  omite 
enteramente. 

Perea  o  el  otro  lado  del  Jordán  la  mencionan:  Mt.  4,  15.  25.  25;  19,  1.  (En.  8,  18. 
28;  14,  22;  16,  5  Jesús  pasa  o  da  orden  de  pasar  de  un  lado  al  otro  del  Lago.  No 
Be  trata,  pues,  de  la  región  de  Perea  propiamente  tal.  Y  este  es  el  sentido  con  que 
la  menciona  una  vez  Le.  8,  22  y  Me.  4,  35;  5,  1.  21;  6.  45;  8,  13;  Jn.  6,  1.  17. 
22.  25.). 

Me.  3,  8;  10,  1. 

Jn.  1,  28;  3,  26;  10,  40.  Cfr.  11,  7  donde  Perea  se  opone  a  Judea. 

La  región  de  Perea  es  mencionada  por  todos  los  Evangelistas,  como  lugar  de 
estancia  de  Jesús,  menos  Lucas.  Hablar,  pues,  de  ministerio  en  Perea  en  el 
III  Evangelio,  es  un  lenguaje  que  carece  absolutamente  de  fundamento  histórico 
y  literario.  Y  mas  cuando  se  aplica  a  la  sección  de  los  viajes,  sección  exclusiva- 
mente lucana. 
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llega  y  entra  en  Jerusalén.  Así  se  explican  las  quejas  contra  la  ciu- 
dad (13,  34). 

3.a  Sin  embargo,  S.  Lu.  no  dice  expresamente  que  Jesús  entre  toda- 
vía en  Jerusalén.  Más  adelante,  al  principio  de  la  tercera  parte  de  esta 
gran  sección,  sitúa  a  Jesús  en  el  principio  del  viaje,  en  el  territorio 
intermedio  entre  Galilea  y  Samaria  (17,  11).  Jerusalén  sigue  siendo 
la  meta  ideal  del  viaje.  Allí  se  dirige  para  consumar  su  obra  con  la 
pasión  y  muerte,  que  han  anunciado  los  profetas  (18,  31).  Pasa  por 
Jericó  (18,  35)  y  se  detiene  en  ella  (19,  1.  5).  En  la  ascensión  a  Jeru- 
salén va  delante  de  sus  discípulos  (19,  28). 

Hasta  doce  veces  es  mencionada  Jerusalén  en  esta  tercera  sección 
del  Evangelio  de  S.  Lucas  (13).  La.  atención  geográfica  se  ha  centrado 
toda  en  Jerusalén.  Allí  se  dirige  desde  Galilea,  pasando  por  Samaria  y 
Jericó. 

El  viaje  de  Galilea  a  Jerusalén  lo  mencionan  también  los  dos  pri- 
meros Sinópticos.  Pero  con  otro  plan  y  método.  El  viaje  de  S.  Lucas 
reviste  otro  carácter.  Es  un  viaje  apostólico,  una  evangelización  amplia 
y  bien  meditada.  Un  ministerio  premeditado  de  tanta  amplitud  e  im- 
portancia como  la  Evangelización  de  Galilea.  En  los  dos  primeros  Si- 
nópticos es  el  viaje  sencillo  y  directo  del  fin  del  ministerio  en  Galilea 
para  la  Pasión. 

Otra  diferencia  geográfica  entre  Lucas  y  los  dos  primeros  Sinópticos 
es  la  estancia  en  Perea.  En  Mateo  y  Marcos  de  Galilea  pasa  Jesús  a 
Perea  (Mt.  19,  1 ;  Me.  10,  1)  y  de  allí  va  a  Jerusalén,  pasando  por  Jeri- 
có. Lucas  no  menciona  nunca  la  estancia  en  Perea.  El  viaje  a  Jerusalén 
se  hace  directamente  desde  Galilea  por  Samaria  y  Jericó  hasta  Jerusa- 
lén. Se  advierte  aquí  la  circunstancia  real  de  que  Jesús  no  sale  nunca 
de  Galilea,  Samaria  y  Judea  (14).  La  omisión  de  Perea  en  S.  Lucas 
es  tanto  más  llamativa,  en  cuanto  que  él  menciona  algunos  sucesos  que 
debieron  suceder  allí,  a  juzgar  por  lo  que  dicen  los  dos  primeros  Evan- 
gelistas. Y  además  él  se  une  también  con  Marcos  y  Mateo  en  Jericó. 
Pero  ellos  traen  a  Jesús  de  Perea.  Lucas  de  Galilea  y  Samaria.  Y  no  se 
puede  decir  que  esto  ha  sido  casual  o  que  Lucas  desconocía  la  estan- 
cia del  Señor  en  Perea.  Por  la  lectura  de  Marcos  conocía  perfectamente 
que  la  última  entrada  a  Jerusalén  la  había  hecho  viniendo  directamente 
de  Perea.  El,  sin  embargo,  calla  esa  estancia  al  otro  lado  del  Jordán, 
omite  ese  paso  y  empalma  Galilea  literariamente  con  Samaria,  Jericó  y 


(13)  Le.  9,  51.  53;  10,  30;  13,  4.  22.  33.  34  (bis);  17,  11;  18,  31;  19,  11.  28. 

(14)  En  la  nota  12  hemos  indicado  cómo  Perea,  como  región  no  figura  nunca 
en  el  III  Evangelio,  aunque  los  otros  Evangelistas  la  mencionen  expresaraonte. 
En  particular  refiriéndose  a  los  días  que  preceden  a  la  Pasión. 
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Jerusalén.  Este  es  un  hecho  literario  real,  que  podrá  tener  una  explica- 
ción u  otra.  Pero  la  realidad  literaria  no  se  puede  desconocer. 

Lo  que  sí  extraña  es  que  muchos  autores  sitúen  todos  los  aconte- 
cimientos y  enseñanzas  de  la  gran  sección  de  las  viajes  a  Jerusalén 
al  otro  lado  del  Jordán,  en  Perea.  Si  esta  sección  estuviera  en  alguno 
de  los  otros  tres  Evangelistas,  la  hipótesis  sería  razonable.  Mas  se 
trata  de  la  sección  más  propia  y  cuya  materia  casi  toda  es  exclusiva  del 
tercer  Evangelio,  el  cual  desconoce  sistemáticamente  toda  estancia  del 
Señor  en  Perea.  Jesús  estuvo  ciertamente  en  esta  región  del  otro 
lado  del  Jordán.  S.  Lucas,  sin  embargo,  nunca  lo  dice.  Y  sería  muy 
extraño  que  omitiera  el  escenario  de  la  parte  más  amplia  y  más  pro- 
pia de  su  libro. 


V 

LA  GEOGRAFIA  EN  LA  PASION  Y  RESURRECCION  (19,  29-24,  53) 

La  característica  geográfica  de  esta  última  parte  del  III  Evangelio 
es  su  horizonte  exclusivamente  jerosolimitano.  Se  menciona  Betfage, 
Betania,  el  Monte  de  los  Olivos  y  Emaús.  Pero  todo  está  en  torno  a 
Jerusalén. 

Este  horizonte  geográfico  tan  estrecho  y  cerrado  se  explica  en  la  Pa- 
sión, pero  no  en  la  Resurrección.  Sabemos  que  Jesús  y  sus  discípulos 
fueron  a  Galilea.  Es  más,  que  los  ángeles,  por  orden  de  Jesús,  encar- 
garon a  los  discípulos  que  fueran  a  Galilea,  donde  le  debían  ver  re- 
sucitado. El  mismo  Jesús  les  había  dicho  que  lo  verían  en  Galilea. 

S.  Lucas  silencia  totalmente  la  orden  y  anuncio  del  Angel  sobre  las 
apariciones  en  Galilea,  que  cuenta  Mt.  28,  7,  10.  16  y  Mareos  (16,  7). 
Y  consecuente  con  este  silencio,  calla  también  las  apariciones  en  Gali- 
lea, que  cuentan  los  otros  Evangelistas. 

Si  no  tuviéramos  más  narración  que  la  de  Lucas,  hubiéramos  creí- 
do que  ni  Jesús  ni  sus  apóstoles  se  movieron  de  Jerusalén  en  los  40  días 
que  siguieron  a  la  Resurrección.  Con  la  entrada  de  Jesús  en  Jeru- 
salén para  la  Pasión,  termina  todo  su  itinerario  en  la  tierra.  En  Jeru- 
salén muere,  resucita  y  de  allí  sube  a  los  cielos.  Este  es  todo  el  marco  geo- 
gráfico del  III  Evangelio  en  esta  última  parte  de  la  vida  del  Señor. 
En  esto  se  separa  completamente  de  S.  Mateo  y  de  S.  Juan,  los  cuales 
nos  hablan  de  las  apariciones  en  Galilea.  S.  Marcos  no  narra  ninguna, 
pero  en  el  mensaje  del  Angel  a  las  mujeres  hace  constar  que  los  dis- 
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cípulos  debían  verlo  en  Galilea,  como  les  había  anunciado  antes  de 
morir  (Me.  16,  7). 

El  III  Evangelio  se  cierra  con  la  vuelta  de  los  discípulos  a  Jerusa- 
lén,  después  de  la  Ascensión,  y  su  asistencia  constante  a  la  oración  en  el 
Templo  (24,  53).  La  narración  había  empezado  en  Jerusalén  y  en  el 
Templo  con  el  ministerio  de  Zacarías  y  ahora  se  cierra  también  en  Je- 
rusalén y  en  el  Templo  con  la  oración  de  los  nuevos  sacerdotes  cristia- 
nos. Ningún  otro  Evangelista  termina  de  esta  manera  su  narración. 
S.  Mateo  termina  con  la  aparición  de  Jesús  en  Galilea  y  la  promesa 
de  su  asistencia  hasta  el  fin  de  los  siglos  en  la  misión  a  que  los  envía 
por  todo  el  mundo  (28,  20).  S.  Marcos  termina  con  la  Ascensión  y  la 
predicación  de  los  Apóstoles  por  todo  el  mundo  (16,  20).  S.  Juan  ter- 
mina primero  con  la  aparición  a  Tomás  y  el  epílogo  alusivo  a  los  mila- 
gros que  Jesús  hizo  y  que  él  no  ha  referido  (20,  31).  Mas  tarde  debió 
añadir  el  capítulo  XXI  sobre  la  colación  del  primado  y  la  aparición 
del  Lago  de  Galilea  y  el  segundo  epílogo  confirmativo  del  primero, 
ponderando  cuantas  cosas  hizo  Jesús,  que  él  no  ha  escrito  (21,  25). 

El  libro  de  los  Hechos  se  abre  como  se  cerró  el  Evangelio:  con  la 
narración  de  la  Ascensión  y  la  orden  que  dió  Jesús  a  los  discípulos  pa- 
ra que  no  se  alejasen  de  Jerusalén.  Allí  vino  sobre  ellos  el  Espíritu 
Santo  y  de  allí  salió  el  Evangelio  para  todas  las  naciones.  Este  fué 
el  plan  de  Jesús.  Quería  que,  después  de  recibir  la  virtud  del  Espí- 
ritu Santo,  fueran  sus  testigos  "en  Jerusalén  y  en  toda  la  Judea  y 
Samaría  hasta  el  extremo  de  la  tierra"  (Act.  1,  8). 

S.  Lucas  considera  la  ciudad  de  Jerusalén  como  el  término  ideal 
de  todo  el  movimiento  dramático  del  Evangelio,  como  ha  notado  justa- 
mente Stanley  (15).  Y  en  Jerusalén  tiene  especial  importancia  el  Tem- 
plo, como  observa  Spicq  (16).  El  interés  por  Jerusalén  y  el  Templo  es 
de  todos  los  Evangelios,  como  lo  era  de  todos  los  judíos.  Pero  en  S.  Lu- 
cas tiene  un  colorido  más  vivo  e  impresionante. 

VI 

DERIVACIONES  LITERARIAS 

Si  ahora  resumimos  las  observaciones,  que  llevamos  hechas  sobre 
la  geografía  del  III  Evangelio,  podremos  sacar  algunas  consecuencias 
literarias,  que  iluminarán  el  plan  de  su  autor. 

(15)  D.  M.  Stanley,  Étudea  matthéennes :  L'entrée  messianique  á  Jésuralem, 
"ficiences  ecclésiasques"  6  (1954)  99. 

(16)  L'Épitre  aux  Hébreux,  I  Introdvction,  París,  1952  p.  104-5. 
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1.°  Una  característica  geográfica  común  a  todo  el  Evangelio  es 
la  unidad  de  su  marco  geográfico,  dentro  todo  él  del  territorio  de  Israel 
o  de  Judea,  como  repetidas  veces  dice  S.  Lucas  (17).  En  efecto,  Jesús 
no  sale  en  el  III  Evangelio  de  la  tierra  de  Israel.  En  la  narración  de 
la  Infancia  falta  el  episodio  de  los  Magos  y  el  destierro  de  Egipto,  que 
conocemos  solamente  por  S.  Mateo. 

En  el  ministerio  en  Galilea  Jesús  no  sale  tampoco  del  territorio  de 
Israel.  Se  omite  la  excursión  a  Fenicia,  a  Cesárea  de  Filipo,  a  Decápolis, 
las  estancias  en  Perea,  que  mencionan  los  otros  Evangelistas.  La  única 
excepción,  si  así  se  puede  llamar,  es  la  breve  excursión  al  territorio 
de  los  Gerasenos.  Lucas  conmemora  el  milagro  de  aquel  endemoniado. 
Pero  adviértase  que  la  excursión  la  hace  Jesús  en  barca,  atravesando  el 
Lago,  que  pertenecía  a  Galilea  y  así  se  llamaba.  Y  apenas  desembarca, 
tiene  lugar  el  milagro  del  endemoniado.  Le  ruegan  que  se  retire  y  él 
vuelve  en  seguida  a  embarcarse  con  dirección  al  oeste.  Cuando  S.  Lucas 
cuenta  la  excursión  hace  notar  que  la  región  de  los  Gerasenos  está  fren- 
te a  Galilea  (8,  26) .  Es  decir,  que  Jesús  en  esta  excursión  no  pierde  de 
vista  el  territorio  de  los  judíos. 

El  viaje  a  Jerusalén  todo  él  se  hace  desde  Galilea  por  Samaría  y 
Judea.  Podía  haber  tenido  un  recuerdo  para  Perea,  la  otra  parte  del 
Jordán,  que  Jesús  evangelizó  a  los  principios  de  su  ministerio,  se- 
gún S.  Juan,  y  luego  al  final  también,  según  S.  Juan  y  los  dos  pri- 
meros Sinópticos.  Pero  S.  Lucas  silencia  totalmente  esta  campaña  y 
literariamente  su  héroe  se  mantiene  dentro  de  Judea. 

En  la  historia  de  la  Pasión  y  Resurrección  se  conserva  la  misma 
unidad  geográfica.  Jesús  no  sale  de  Israel.  Es  más,  se  mantiene  dentro 
de  Jerusalén.  Porque  el  círculo  geográfico  se  ha  ido  estrechando  a  me- 
dida que  el  Evangelio  ha  ido  progresando. 

¿  Por  qué  S.  Lucas  no  ha  contado  el  destierro  de  Egipto,  la  excursión 
por  Fenicia,  Cesárea  de  Filipo,  Decápolis  y  Perea?  Tal  vez  no  sea 
fácil  acertar  con  la  verdadera  razón  que  él  tuvo.  Desde  luego  nos  pa- 
rece que  él  conoció  esas  salidas  de  Jesús.  Entre  otras  razones,  porque 
leyó  el  Evangelio  de  Marcos,  antes  de  escribir  el  suyo.  Probablemente 
también  leyó  el  de  Mateo.  Sus  diligentes  investigaciones  le  pusieron 
en  condición  de  conocer  la  huida  a  Egipto  y  la  venida  de  los  Magos. 
¿  Por  qué  silenció  precisamente  las  salidas  de  Jesús  en  territorio  más  o 
menos  extraño  a  Israel?  Es  un  hecho  que  con  estas  omisiones  ha  lo- 


(17)  Cfr.  nota  10.  Es  frecuente,  tanto  en  el  Evangelio,  como  en  los  Hechos, 
que  Judea  designe  todo  el  territorio  de  Israel,  personificado  por  la  parte  más 
importante.  Judea,  con  su  capital  Jerusalén,  era  el  centro  del  pueblo  de  Israel. 
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grado  una  unidad  geográfica  perfecta  dentro  del  territorio  de  Israel. 
Y  esto  puede  explicar  los  motivos  del  autor. 

2.  °  Dentro  del  área  judía  estrictamente,  Jerusalén  y  el  Templo 
tienen  una  importancia  grande  en  el  III  Evangelio.  Tanta  o  más  acen- 
tuada quizás  que  en  el  mismo  Evangelio  de  S.  Juan.  Los  sucesos  de 
Jerusalén  están  ciertamente  más  especificados  en  el  IV  Evangelio,  pero 
las  perspectivas  o  el  horizonte  geográfico  de  Jerusalén  y  del  Tem- 
plo tal  vez  quede  más  señalado  en  el  III  Evangelio.  Y  ya  hemos  ob- 
servado la  importancia  de  la  Ciudad  Santa  en  la  narración  de  la  In- 
fancia de  Juan  y  de  Jesús.  La  gran  sección  de  los  viajes  toda  está 
orientada  hacia  Jerusalén.  La  Pasión  y  Resurrección  se  encierra  to- 
talmente en  Jerusalén.  Es  decir,  que  si  descontamos  los  seis  capítulos 
que  dedica  al  ministerio  de  Juan  y  al  ministerio  de  Jesiis  en  Galilea, 
todo  el  resto  del  Evangelio  se  centra  en  Jerusalén. 

En  la  misma  parte  que  dedica  al  bautismo  y  al  ministerio  de  Galilea, 
Jerusalén  tiene  siempre  su  importancia.  Nunca  la  olvida  S.  Lucas.  Las 
tentaciones  en  S.  Lucas  terminan  en  Jerusalén  (4,  9),  separándose  en 
esto  de  su  predecesor  S.  Mateo,  que  ha  puesto  la  tentación  del  Templo 
en  el  segundo  lugar  y  la  del  monte  en  el  tercero  (Mt.  4,  5). 

Jerusalén  conserva  siempre  su  personalidad  propia  de  centro  y  ca- 
pital del  judaismo.  Los  escribas  que  expían  los  actos  de  Jesús  han 
venido  de  todas  las  aldeas  de  Galilea,  de  Judea  y  de  Jerusalén  (5,  17). 
Los  oyentes  del  sermón  del  monte  proceden  de  toda  la  Judea  y  de 
Jerusalén  de  Tiro  y  de  Sidón  (6,  17).  S.  Mateo  añade:  y  de  Decá- 
polis  (4,  25). 

La  importancia  de  Jerusalén  se  aprecia  en  todos  los  Evangelios, 
pero  en  S.  Lucas  tiene  un  colorido  de  ideal,  de  centro  y  de  término  más 
acentuado.  Como  era  el  centro  del  Judaismo,  S.  Lucas  ha  querido  que 
pase  a  ser  el  centro  también  del  Evangelio. 

3.  °  Dentro  de  Jerusalén  la  liturgia  del  Templo  mantiene  también 
su  valor  especial.  Baste  recordar  las  escenas  de  la  Infancia.  La  Anun- 
ciación de  Juan,  la  Presentación  de  Jesús,  la  Pascua  de  los  doce  años. 
Después  de  la  Ascensión  los  discípulos  se  reúnen  en  el  Templo,  al  calor 
de  aquella  liturgia  sagrada.  Así  termina  el  Evangelio  y  así  empieza 
el  libro  de  los  Hechos. 

4.  °  A  pesar  de  la  importancia  que  tiene  el  Templo  y  Jerusalén 
en  el  III  Evangelio,  Jesús  no  entra  en  la  Ciudad  Santa,  durante  su 
ministerio  público  nada  más  que  una  vez.  El  domingo  de  Ramos.  En 
esto  S.  Lucas  ha  conservado  la  línea  de  los  dos  primeros  Sinópticos. 
Jesús  está  subiendo  hacia  Jerusalén  desde  la  mitad  del  Evangelio 
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(9,  51),  pero  expresamente,  con  afirmación  literaria  esplícita,  no  entra 
hasta  el  día  de  Ramos. 

S.  Lucas  sabía  perfectamente  que  Jesús  había  entrado  varias  veces 
en  la  ciudad  antes  del  triunfo  solemne  de  los  Ramos.  Así  se  deduce 
claramente  de  la  estancia  en  la  aldea  de  Marta  y  María  (10,  38),  de  las 
quejas  contra  Jerusalén  (13,  34)  y,  en  general,  de  las  tres  partes  en 
que  literariamente  se  divide  la  gran  sección  de  los  viajes. 

¿Por  qué,  con  todo,  no  nos  dice  que  Jesús  entra  en  la  Ciudad  al 
final  de  la  tercera  etapa,  cuando  está  inmediata  la  Pasión? 

Puede  haber  influido  su  respeto  al  marco  geográfico  general  de  los 
dos  primeros  Evangelistas,  en  los  cuales  Jesús  no  entra  en  Jerusalén 
hasta  el  domingo  de  Ramos.  Cabe  también  una  hipótesis  literaria: 
S.  Lucas  ha  logrado  de  esta  manera  una  unidad  topográfica  literaria 
a  su  gran  sección  de  los  viajes.  Toda  ella  se  mueve  bajo  el  signo  de  la 
ascensión  a  Jerusalén.  Desde  9,  51  hasta  19,  28  estamos  siempre  su- 
biendo a  Jerusalén.  La  entrada  en  ella  será  definitiva.  La  salida  será 
para  el  cielo  y  para  el  mundo  universo. 

5.  °  El  plan  literario  del  III  Evangelio  coincide  de  hecho  con  un 
plan  geográfico  bien  determinado  y  preciso.  Si  prescindimos  de  la 
narración  de  la  Infancia,  que  es  un  prólogo  histórico  e  introductorio, 
lo  mismo  que  el  ministerio  de  Juan  y  el  bautismo,  la  predicación  del 
Evangelio  por  Jesús  procede  en  línea  ascendente:  empieza  en  Galilea 
(4,  14.  15),  pasa  por  Samaría,  camino  de  Jerusalén  (9,  51-53)  y  se 
termina  en  la  Ciudad  Santa  (19,  47) .  La  ascensión  es  constante  y  defi- 
nitiva, sin  retroceso.  La  predicación  en  Galilea  termina  definitivamente 
con  el  principio  del  viaje  a  Jerusalén.  Y  la  entrada  en  Jerusalén  es 
también  definitiva. 

6.  °  Este  plan  literario,  en  función  de  la  geografía,  no  es  original 
de  S.  Lucas.  Coincide  exactamente  con  el  de  Pedro  primero  y  luego 
con  el  de  Pablo.  S.  Pedro  resume  en  Cesárea,  delante  de  Cornelio,  así, 
el  hecho  del  Evangelio :  Ha  sido  una  voz  que  ha  resonado  en  toda  la 
Judea,  empezando  desde  Galilea  (Act.  10,  '37).  S.  Pablo  hablará  en 
Antioquía  de  Pisidia  de  los  testigos  que  subieron  con  Jesús  desde  Ga- 
lilea hasta  Jerusalén  (13,  31) .  Y  en  el  proceso  delante  de  Pilato  habían 
dicho  los  judíos:  "Revuelve  al  pueblo  enseñando  por  toda  Judea,  em- 
pezando desde  Galilea  hasta  aquí"  (Le.  23,  5) . 

S.  Lucas  es  quien  nos  ha  conservado  esta  concepción  abreviada  so- 
bre el  ministerio  público  de  Jesús,  tanto  según  S.  Pedro,  S.  Pablo, 
como  según  los  mismos  judíos.  Es  un  hecho  que  el  plan  literario  de 
su  Evangelio  se  acomoda  a  ella  y  aun  coincide.  Es  razonable  pensar 
que  no  se  trate  de  una  casualidad,  sino  de  un  plan  predeterminado  y 
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libremente  escogido.  Para  ello  S.  Lucas  ha  tenido  que  modificar  el 
plan  de  sus  dos  predecesores.  Mateo  y  Marcos  tienen  tres  escenarios: 
Galilea  y  las  regiones  paganas  limítrofes,  Perea  y  Jerusalén.  S.  Lucas 
pone  otros  tres,  pero  con  modificaciones  propias:  Galilea,  camino  a 
Jerusalén  y  Jerusalén.  Su  particularidad  más  propia  está  en  mante- 
nerse dentro  del  área  exclusiva  de  Israel  y  en  introducir  el  ministerio 
del  viaje  a  Jerusalén. 

7.°  La  consecuencia  literaria  más  importante  que  se  deduce  del 
estudio  sobre  la  geografía  del  III  Evangelio,  se  refiere  al  valor  histó- 
rico que  se  debe  dar  al  mareo  geográfico  de  la  gran  sección  de  los 
viajes.  Es  hoy  relativamente  frecuente,  aun  entre  autores  católicos  con- 
siderar el  marco  geográfico  de  esta  gran  sección,  como  creación  litera- 
ria de  S.  Lucas.  Un  marco  geográfico  elástico,  creado  por  el  Evange- 
lista, donde  ha  volcado  gran  parte  del  fruto  de  sus  personales  inves- 
tigaciones. Lo  que  cuenta  en  esta  gran  sección  no  hay  por  qué  situarlo 
en  esa  área  intermedia  que  va  desde  Galilea  hasta  Jerusalén.  En  esa 
ascensión  de  Jesús  a  la  Ciudad  Santa. 

Esta  teoría  nos  parece  que  no  responde  a  la  realidad.  El  marco 
general  del  viaje  no  es  creación  de  Lucas.  Lo  ha  recibido  de  la  tradi- 
ción, que  tiene  sus  mejores  pilares  en  Pedro,  en  Pablo  y  en  el  mismo 
proceso  de  Jesús.  El  Evangelio  de  Juan  viene  después  a  confirmar  esta 
misma  tradición.  El  ministerio  de  los  viajes  a  Jerusalén,  que  es  carac- 
terística del  III  Evangelio,  lo  es  igualmente  del  IV  Evangelio.  Lucas 
no  ha  creado  el  marco.  Si  se  separa  de  los  dos  primeros  Evangelios,  no 
es  por  una  ficción  literaria  suya,  sino  por  un  fundamento  histórico  y 
tradicional  muy  sólido.  No  en  vano  escribe  en  el  prólogo  al  noble  Teó- 
filo que  su  libro  se  funda  en  serias  investigaciones  y  que  tiene  por  fin 
dar  a  conocer  la  solidez  de  la  doctrina  aprendida. 

Otra  razón  de  tipo  general  y  de  analogía,  que  prueba  la  histori- 
cidad del  marco  de  los  viajes,  es  la  comparación  con  las  otras  partes 
del  Evangelio.  Todas  ellas  tienen  un  valor  real  e  histórico,  así  el  marco 
de  la  Infancia,  el  del  Ministerio  galileo,  el  de  la  Pasión  y  Resurrección. 
El  marco  de  los  viajes,  que  es  el  mas  largo  de  todo  el  Evangelio,  para 
no  desentonár  del  resto  del  libro  debe  fundarse  también  en  la  realidad 
histórica.  Debe  ser  un  marco  histórico  y  no  pura  creación  de  su  autor. 

S.  Lucas  en  este  marco  de  los  viajes  a  Jerusalén  se  acerca  más  a 
S.  Juan  que  a  sus  dos  primeros  compañeros.  Tanto  S.  Lucas  como 
S.  Juan  han  orientado  la  actividad  pública  de  Jesús  en  torno  a  Jeru- 
salén. Los  dos  han  dado  más  importancia  al  ministerio  en  Judea  que 
al  de  Galilea.  La  diferencia  entre  los  dos  últimos  Evangelistas  consiste 
en  sus  distintos  métodos  literarios.  S.  Juan  escribe  más  en  forma  de 
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diario,  conservando  la  línea  de  la  sucesión  histórica  de  los  hechos.  Den- 
tro del  ministerio  galüeo  va  intercalando  en  su  momento  histórico  los 
viajes  a  Jerusalén.  S.  Lucas  sigue  otro  plan  más  de  conjunto  y  de 
cuadro.  Es  lo  que  se  ha  llamado  su  método  de  eliminación.  Cuando 
narra  el  nacimiento  de  Juan,  por  ejemplo,  nos  da  el  cuadro  completo 
de  su  niñez  y  juventud  hasta  el  día  de  su  manifestación  a  Israel,  antes 
de  comenzar  el  cuadro  del  Nacimiento  de  Jesús  (1,  80).  Cuando  narra 
la  predicación  de  Juan,  completa  también  todo  el  cuadro  de  su  minis- 
terio hasta  la  encarcelación  y  la  muerte  (3,  18-20).  Luego  empezará  el 
cuadro  del  ministerio  de  Jesús,  a  partir  del  bautismo.  De  Juan  ya  no 
hablará  más,  aunque  sus  dos  primeros  compañeros  hablan  más  tarde 
del  martirio. 

Este  mismo  método  aplica  al  ministerio  del  Señor  en  Galilea  y  al 
ministerio  de  los  viajes  a  Jerusalén.  No  interrumpe  la  narración  del 
ministerio  galileo,  como  hace  S.  Juan,  para  intercalar  las  varias  ascen- 
siones a  Jerusalén,  sino  que  la  mantiene  seguida  hasta  el  final  (4,  14-9, 
50).  Y  entonces,  cuando  da  por  terminado  literariamente  el  ministerio 
en  Galilea,  empieza  seguida  la  narración  del  ministerio  de  los  viajes 
a  Jerusalén,  que  tampoco  se  interrumpe,  hasta  que  está  completo  lite- 
rariamente. Es  el  momento  de  empezar  el  cuadro  de  la  Pasión  (9,  51- 
19,  28).  Dentro  del  mismo  cuadro  los  sucesos  conservan  su  sucesión 
histórica  y  cronológica,  aunque  las  partes  de  un  cuadro  comparadas 
con  las  de  otro  cuadro  no  siempre  están  en  su  verdadero  momento  real. 
El  cuadro  de  los  viajes  sigue  literariamente  al  cuadro  del  ministerio 
galileo.  Pero  esto  no  quiere  decir  que  todas  las  partes  del  viaje  sean 
históricamente  posteriores  al  ministerio  galileo.  Hay  en  él  partes  para- 
lelas y  contemporáneas.  Solamente  la  tercera  etapa  del  viaje  (17,  11-19, 
28)  es  realmente  posterior  al  ministerio  en  Galilea.  Las  dos  primeras 
etapas  (9,  51-17,  10)  se  han  verificado  de  hecho  durante  el  ministerio 
en  Galilea.  Es  el  caso  del  cuadro  del  Bautista.  La  síntesis  histórica  de 
su  niñez  y  juventud  se  ha  anticipado  literariamente  al  nacimiento  de 
Jesús,  aunque  de  hecho  corrió  paralela  con  la  niñez  y  juventud  de 
Jesús.  La  prisión  y  muerte  de  Juan  se  ha  anticipado  literariamente  al 
bautismo  del  Señor  y  a  la  historia  del  primer  año.  De  hecho  fué  pos- 
terior. El  ministerio  en  Galilea  se  ha  anticipado  literariamente  a  la 
narración  de  los  viajes  a  Jerusalén,  aunque  gran  parte  de  él  fué  pos- 
terior a  las  dos  primeras  etapas  de  la  gran  sección  de  los  viajes.  El  aná- 
lisis interno  de  estas  dos  primeras  partes  del  viaje  prueba  que  pertene- 
cen a  un  período  anterior  a  la  crisis  galilea,  que  siguió  al  discurso  sobre 
el  pan  de  la  vida.  El  análisis  interno  prueba  también  que  la  mayor  parte 
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de  sus  hechos  y  enseñanzas  dicen  mejor  en  ciudades  y  oyentes  menos 
sencillos  y  más  cultos  y  ricos  que  los  habitantes  de  Galilea. 

El  análisis  de  la  realidad  geográfica  en  el  tercer  Evangelio  prueba 
que  su  autor  ha  logrado  de  hecho  en  cada  una  de  las  partes  del  libro 
un  marco  geográfico  uno  y  cerrado.  Así  en  la  Infancia  todo  el  marco 
geográfico  se  centra  dentro  de  Galilea  y  Judea,  en  la  tierra  de  Israel. 
En  el  ministerio  galileo,  Jesús  no  sale  a  territorio  extraño  y  pagano  5 
en  el  gran  viaje  a  Jerusalén,  Jesús  está  siempre  de  viaje  y  nunca  entra 
en  la  ciudad;  en  la  Pasión  y  Resurrección  Jesús  no  se  aleja  nunca  de 
la  ciudad  de  Jerusalén. 

Esta  realidad  geográfica  tan  una  y  tan  armónica  no  se  puede  atri- 
buir al  acaso,  sino  a  un  plan  premeditado  y  querido  del  autor.  Esto  es 
tanto  más  claro,  cuanto  que  se  trata  de  una  nota  peculiar  y  exclusiva 
del  III  Evangelio.  En  ninguno  de  los  otros  tres  Evangelistas  existe 
semejante  unidad  en  el  marco  geográfico. 

San  Lucas  para  lograr  estos  marcos  geográficos  tan  cerrados  ha 
tenido  que  separarse  de  S.  Marcos,  cuyo  Evangelio  tuvo  delante.  Ha 
omitido  el  destierro  en  Egipto,  la  excursión  a  Tiro  y  Sidón,  a  Cesárea 
de  Filipo,  la  estancia  en  Perea.  Es  decir,  ha  modificado  el  marco  geo- 
gráfico de  las  fuentes  canónicas  en  que  se  inspiró. 

¿Habrá  hecho  algo  semejante  con  la  fuente  no  canónica  en  que  se 
inspira  en  la  gran  sección  de  los  viajes? 

Hoy  día  es  bastante  común  la  hipótesis  de  que  S.  Lucas  tuvo  de- 
lante una  fuente  escrita  para  esta  gran  sección  de  los  viajes.  Fuente 
que  pudo  utilizar  también  Mateo  o  el  traductor  de  Mateo  griego.  En 
esta  fuente  tal  vez  se  hablaba  expresamente  de  diversos  viajes  a  Jeru- 
salén, con  sus  respectivas  estancias  en  la  ciudad. 

San  Lucas,  para  lograr  literariamente  esa  unidad  geográfica  de  via- 
je o  de  camino,  ha  podido  suprimir  cualquiera  frase  que  pudiera  indi- 
car que  Jesús  había  entrado  en  Jerusalén  antes  del  Domingo  de  Ramos. 
Así  se  explican  en  el  texto  esas  tres  etapas  del  viaje,  que  parecen  no 
progresar.  Al  principio  de  cada  una  de  ellas  nos  encontramos  siempre 
en  Galilea.  Es  muy  característico  el  principio  de  la  tercera  etapa  (17, 
11).  Jesús  se  encuentra  en  los  confines  de  Galilea  con  Samaría,  como 
al  principio  de  la  primera  etapa  (9,  51) .  Y  no  es  que  no  haya  andado. 
Ha  estado  en  las  puertas  mismas  de  Jerusalén,  en  la  aldea  de  Marta  y 
de  María.  Pero  Lucas  ha  tenido  interés  en  que  literariamente  Jesús  no 
entre  en  la  ciudad  hasta  el  Domingo  de  Ramos  y  que  toda  esta  gran 
sección  tenga  por  marco  geográfico  el  camino  desde  Galilea  a  Jerusalén. 
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INTRODUCCION 


UNO  de  los  términos  que  caracterizan  las  concepciones  teoló- 
gicas de  S.  Pablo,  es  la  palabra  ^ucnrripiov.  De  las  28  ve- 
ees  que  se  lee  en  el  Nuevo  Testamento,  veinte  por  lo 
menos  la  encontramos  en  sus  cartas  (1). 

Prescindiendo  de  otros  sentidos  que  el  término  tiene  en  la  Sagrada 
Escritura,  voy  a  limitar  mi  estudio  a  aquellos  textos  en  los  que  el  Após- 
tol habla  de  un  gran  secreto  de  Dios,  relativo  a  la  salvación  de  los 
hombres  por  medio  de  Jesucristo,  misterio  por  excelencia  y  por  anto- 
nomasia, que  S.  Pablo  está  encargado  especialmente  de  promulgar  y 
que  forma  el  punto  céntrico  de  su  mensaje  (2). 

Estos  pasajes  son  principalmente  seis,  que  se  pueden  ilustrar  por 
otros  afines.  Son  los  siguientes : 


(1)  Decimos  "por  lo  menos",  porque  es  probable  que  en  I  Co.  2,  1  se  ha  de 
leer  también  xó  ^ucrrf|piov  tou  Qeou  en  vez  de  xo  nocpxópiov  xoG  GeoG  que 
supone  la  Vulgata  y  leen  algunos  CC.  Fuera  de  S.  Pablo  la  palabra  (iuoxqpiov 
se  encuentra  cuatro  veces  en  el  Apocalipsis  (I,  20;  10,  7:  17,  5.  7)  y  tres  en  un 
pasaje  paralelo  de  los  Sinópticos  (Mt.  13,  11;  Me.  4,  11;  Le.  8,  10). 

(2)  Sobre  las  diversas  acepciones  de  la  palabra  nuoxr|piov  puede  verse  el 
largo  y  documentado  estudio  de  Bornkamm,  art.  nuoxqpiov  en  G.  Kittel,  Theo- 
log.  Wórterbuch  zum  N.  T.  IV,  809-834.  También  A.  Stewart,  art.  Mysteri,  en 
Dictionnary  of  the  Bible  de  Eastmgs,  III,  465-469.  La  palabra  mysterium,  en  el 
sentido  a  que  aquí  nos  referimos,  aparece  sobre  todo  en  las  cartas  a  los  Efesioe 
y  a  los  Colosenses,  cinco  veces  en  la  primera  (1,  9;  3,  3.  4.  9;  6,  19)  y  cuatro  en 
la  segunda  (1,  26.  27;  2,  2;  4,  3)  Cf.  D.  Deden,  Le  "Mystére"  Paulini.en,  Ephem. 
Theol.  Lov.  13  (1936)  405-442;  F.  Prat,  La  Theologie  de  Saint  Paul,  II,  3  ss.  y 
467  ss. ;  C.  Sncq,  Les  ¿pitres  pastorales,  Paris  (1947),  Excursus  V.  Le  Mystére 
chretien,  116-125. 
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i:  Ro.  16,  25.  26. 

"Ei  antera  qui  jjotens  est  vos  confirmare  iuxta  «vangelium 
meum  et  praedicationera  (tó  xi1PuYlia  praeconium)  Iesu  Christi 
secundum  revelationein  mysterii  temporibus  aeternis  taciti,  quod 
nuuc  patefaetum  est  (tjxxvEpooGevxoc;  =  manifestati  autem  nunc) 
per  Scripturas  prophetarum  (&ia  xe  ypaq><5v  7ipo<}>qxix<5v  =  et 
per  Scripturas  prophetarum)  secundum  praeceptum  aetemum  Dei 
(xou  alcoviou  Geoü  =  aeterni  Dei),  ad  obeditionem  fidei,  in  cun- 
ctis  gentibus  (ele;  Ttóvxa  xá  íQvr\  =  in  omnes  gentes)  cogniti". 

2."  1  Cor.  2,  7-10 

"Loquimur  Dei  sapientiam  in  mysterio,  quae  abscondita  est, 
quam  praedestinavit  Deus  ante  saecula  in  gloriara  nostram,  quam 
nemo  principum  huius  saeculi  cognovit;  si  enim  cognovissent, 
nunquam  Dominum  gloriae  crucifixissent.  Sed  sicut  scriptum  est: 
quod  oculus  non  vidit,  nec  auris  audivit,  nec  in  cor  hominis  as- 
cendit,  quae  praeparavit  Deus  iis,  qui  diligunt  illum  (Is.  64,  4). 
Nobis  autem  revelavit  Deus  per  Spiritum  suum;  Spiritus  enim 
omnia  scrutatur,  etiam  profunda  Dei." 

?.°  Eph.  1,  8-10 

"quae  (gratia)  superabundavit  in  nol)is  (qc;  éTiepiooeúoEV  Et'q 
i*ipócq  =  quam  exuberare  fecit  in  nos)  in  omni  sapientia  et  pru- 
dentia;  ut  notum  faceret  nobis  sacramentum  (xó  puoxqpiov)  vo- 
luntatis  suae,  secundum  beneplacitum  eius,  quod  proposuit  in  eo 
in  dispensatione  plenitudinis  temporum,  instaurare  omnia  in 
Christo,  quae  in  caolis  et  quae  in  térra  sunt,  in  ipso". 

4.  "  Eph.  3,  3-7 

"secundum  revelationem  notum  mihi  factura  est  sacramen- 
tum (xó  puoxqpiov)  sicut  supra  scripsi  in  brevi;  prout  potestis 
legentes  intelligere  prudentiam  meam  (xr|v  oúveaiv  ^lou  =  intel- 
ligentiam  meara)  in  mysterio  Christi;  quod  alüs  generationibus 
non  est  agnitum  filiis  hominura,  sicuti  nunc  revelatum  est  sanctis 
apostolis  eius  et  prophetis  in  Spiritu,  gentes  esse  coheredes  et  con- 
corporales  et  comparticipes  promissionis  eius  in  Christo  Iesu  per 
evangeliura,  cuius  factus  sura  minister  secundum  donum  gi-atiae 
Dei,  quae  data  est  mihi  secundum  operationem  virtutis  eius". 

5.  '  Eph.  3,  8.  12 

"Mihi  oinniura  sanctorum  mínimo  (xcp  é\axioxoxépQ  =  mi- 
nor  mínimo  omnium  sanctorum)  data  est  gratia  haec,  in  gentibus 
evangelizare  investigabiles  (xó  ocve^ixvíaoxov  =  ininvestigabi- 
les)  divitias  Christi,  et  illuminare  omnes,  quae  sit  dispensatio 
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sacramenti  (toG  puoTnpíou)  absconditi  a  saeculis  in  Deo,  qui  om- 
nia  creavit;  ut  innotescat  principibus  et  potestatibus  in  caelestibus 
per  ecclesiam  multiformis  sapientia  Dei,  secundum  praefinitionem 
saeculorum,  (luara  fecit  in  Christo  Jesu  Domino  nostro,  in  quo 
haheraus  fiduciam  et  accesum  in  eonfidentia  per  fidem  eius." 

6°  Col.  1,  25-27 

"cuius  (Ecclesiae)  factus  sum  ego  minister  secundum  dispen- 
sationem  Dei,  quae  data  est  mihi  in  vos,  ut  impleam  verbum  Dei: 
mysterium,  quod  absconditum  fuit  a  saeculis  et  generationibus, 
nunc  autem  manifestatum  est  sanctis  eius,  quibus  voluit  Deus 
notas  faceré  divitias  gloriae  sacramenti  huius  (xoü  pucrrr|pi.oo 
toútou)  in  gentibus,  quod  est  Christus  in  vobis,  spes  gloriae, 
quem  nos  annuntiamus". 

Como  se  ve,  la  semejanza  literaria  y  contextual  de  estos  seis  pasajes 
salta  a  la  vista,  y  es  evidente  que  el  misterio  a  que  en  ellos  se  refiere  el 
Apóstol  es  sustancialmente  el  mismo,  aunque  en  cada  uno  se  encuentren 
matices  diversos  (3). 

No  es  mi  intención,  ni  es  posible  en  un  trabajo  de  esta  índole,  hacer 
un  análisis  detallado  de  todos  estos  textos,  tan  fecundos  y  densos  en 
doctrinas  dogmáticas  y  morales:  sólo  me  limitaré  a  resumir  su  conte- 
nido para  que  mejor  pueda  entenderse  el  fin  a  que  se  endereza  el  tema 
de  mi  disertación:  la  relación  que  existe  entre  este  misterio,  objeto 
primario  de  la  predicación  de  S.  Pablo  y  el  llamado  sentido  literal 
pleno  de  la  Sagrada  Escritura. 


I 

EL  MISTERIO 

Cuatro  aspectos  o  fases  de  este  misterio  se  distinguen  claramente 
en  la  descripción  que  de  él  nos  hace  S.  Pablo:  1.°  el  misterio  antes  de 
su  revelación,  2.°  su  contenido,  3.°  su  revelación,  hecha  particularmente 
al  Apóstol,  elegido  por  singular  providencia  y  favor  de  Cristo  para 
promulgarlo,  4.°  el  misterio  en  las  Sagradas  Escrituras  del  A.  T.  Este 

(3)  Sobre  el  sentido  que  la  palabra  mysterivm  tiene  en  los  diversos  textos 
de  las  cartas  de  San  Pablo,  puede  verse,  ademas  de  las  obras  arriba  citadas,  J.  M. 
Bover,  Teología  de  S.  Pablo,  El  gran  "misterio  de  la  piedad"  926-934.  En  el  li- 
bro II,  cap.  3.°  demuestra  el  P.  Bover,  cómo  "el  pensamiento  generador  de  la 
Teología  de  S.  Pablo"  es  precisamente  el  misterio  de  que  aquí  tratamos,  pp.  84-123. 
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último  aspecto  es  el  que  principalmente  nos  interesa  para  nuestro  in- 
tento y  por  eso  sólo  haremos  breves  observaciones  sobre  los  tres  pri- 
meros. 

1.    El  misterio  antes  de  sd  revelación 

Hay  en  Dios  un  misterio  soteriológico  con  relación  a  los  hombres, 
que  es  efecto  ante  todo  de  su  libérrima  voluntad,  tó  ^.uaxr|piov  xóv 
0EÁr|^on:o(;  cojtou  Eph.  1,  9.  En  su  fase  inicial  este  misterio  estuvo 
exclusivamente  en  Dios  y  fué  por  consiguiente  desconocido  de  todos 
desde  toda  la  eternidad,  temporibus  aeternis  taciti,  Ro.  16,  25 ;  abs- 
conditi  a  saeculis  in  Deo,  Eph.  3,  9;  quod  absconditum  futí  a  saeculis, 
Col.  1,  26.  Es  por  otra  parte  una  invención  de  la  infinita  sabiduría 
divina,  mejor  dicho,  es  la  misma  sabiduría  de  Dios,  encerrada  en  el 
misterio,  antes  desconocida,  que  se  ocupa  de  los  hombres  para  salvarles, 
loquimur  Dei  sapientiam  in  mysterio,  quae  abscondita  est,  quam  prae- 
destinavit  Deus  ante  saecula  in  gloriam  nostram  (I  Co.  2,  7).  Y  en  la 
carta  a  los  Efesios  (3,  10),  la  multiforme  sabiduría  de  Dios,  que  se 
manifiesta  a  los  principados  y  potestades  celestiales,  es  concretamente 
el  misterio  realizado  en  la  Iglesia.  Efectivamente  en  este  misterio  se 
nos' descubren  y  se  nos  ofrecen  los  medios  sapientísimos  que  Dios  esco- 
gió para  la  salvación  del  género  humano;  porque  Dios  no  sólo  se  mues- 
tra sabio,  este  es  el  atributo  que  S.  Pablo  da  a  Dios  Salvador  (Ro.  16, 
27) ;  es  también  rico  y  dadivoso  y  quiere  comunicar  a  los  hombres  los 
ricos  tesoros  de  sus  dones,  voluit  Deus  notas  faceré  divitias  gloriae 
sacramenti  huñis  jjiuoTnpíou  toútou  Col.  1,  27.  Esta  sabiduría  divina, 
que  se  manifiesta  en  el  plan  admirable  trazado  por  Dios  para  salvar 
a  los  hombres,  es  la  que  hizo  exclamar  al  Apóstol:  O  altitudo  divitia- 
rum  sapientiae  et  scientiae  Dei,  quam  incomprensibilia  sunt  indicia 
eius  (Ro.  11,  33). . 

El  decreto  eterno  de  Dios,  cuyo  objeto  es  el  misterio  de  que  nos 
habla  S.  Pablo,  es  debido  a  pura  benevolencia  divina  para  con  los 
hombres,  secundum  beneplacitum  eius  Kocxá  xr|v  euSoxíav  aótoO 
Eph.  1,  9,  la  cual  benevolencia  quiso  tuviera  su  concreta  manifestación 
en  Cristo,  f]v  itpoé0ETo  év  ccútcd  Eph.  1,  9,  conforme  a  lo  que  desde 
toda  la  eternidad  había  determinado,  a  saber,  fundamentar  en  Cristo 
toda  la  economía  sobrenatural  de  nuestra  redención,  secundum  prae- 
finitionem  Kccxá  upóGeaiv  saeculorum,  quam  fecit  in  Christo  Iesu  Do- 
mino nostro  Eph.  3,  11. 
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2.    Contenido  del  misterio 

El  contenido  del  misterio,  tal  como  nos  le  describe  en  diversos  pasa- 
jes el  Apóstol,  es  doble :  el  plan  divino  de  la  salvación  de  todos  los  hom- 
bres sin  distinción  de  pueblos  y  razas,  concebido  por  Dios  desde  toda 
la  eternidad,  y  los  bienes  que  se  prometen  en  la  otra  vida  a  los  que 
de  hecho  se  salven.  Es,  por  lo  tanto,  a  la  vez  soteriológieo  y  escatológico. 

Sus  pormenores  múltiples  se  detallan  y  definen  particularmente  en 
las  cartas  a  los  Efesios  y  a  los  Colosenses,  pero  puede  decirse  que  todo 
el  mensaje  doctrinal  de  S.  Pablo  gira  en  torno  a  este  misterio,  o  se 
relaciona  directa  o  indirectamente  con  él.  Por  eso  en  la  carta  a  los 
Romanos  (16,  26)  le  identifica  con  su  evangelio  y  con  la  predicación 
de  Jesucristo,  koctó  tó  EUocyYéÁiov  ^ou  koú  tó  Kripuy^oc  Ii^cou 
XpioToG,  Kcnrá  airoKáXuipiv  ^icrtqpíou.  Y  en  la  carta  a  los  Efesios 
(6,  20)  pide  a  los  fieles  que  rueguen  por  él  para  que  pueda  libremente 
notum  faceré  mysterium  evangelii.  Un  sentido  también  amplio,  que 
se  refiere  a  todo  el  contenido  de  la  predicación  apostólica,  tiene  la  pala- 
bra usada  en  plural  en  el  texto  4,  1  de  la  primera  carta  a  los  Corin- 
tios :  sic  nos  existimet  homo  ut  ministros  Christi  et  dispensatores  myste- 
rioT'um  Dei  (4). 

El  Apóstol  llama  a  este  misterio  mysterium  Christi  (Eph.  3,  4 ;  Col. 
4,  3)  porque  Cristo  es  el  que  se  le  ha  manifestado,  o  mejor,  porque 
efectivamente  todo  él  se  reduce  a  la  obra  redentora  de  Cristo  por  medio 
de  la  cruz  (I  Thes.  5,  10) .  Más  aún,  en  la  carta  a  los  Colosenses,  I,  25  ¡ 
2,  2)  le  identifica  con  el  mismo  Cristo,  mysterium  quod  ábsconditum 
fuü  a  saeculis  et  generationibus...  quod  est  Christus  in  vobis,  spes 
gloriae,  quam  nos  annuntiamus  (5)  ;  es  decir,  todos  los  divinos  consejos 
sobre  la  salvación  de  los  hombres,  todos  los  bienes  ofrecidos  y  prome- 
tidos por  medio  de  la  predicación  de  este  misterio,  las  riquezas  inson- 
dables a  que  se  refiere  en  la  carta  a  los  Efesios  (3,  8),  y  por  consi- 
guiente el  misterio  mismo,  se  contienen  y  se  resumen  en  Cristo,  a  quien 
os  habéis  incorporado  por  el  bautismo,  y  de  él  proceden  como  de  fuente 
inagotable.  Por  eso  desea  a  los  fieles  de  Colosas  que  crezcan  cada  día 
más  en  el  conocimiento  de  este  misterio  de  Dios  Padre,  Jesucristo  (6), 

(4)  El  Concilio  Tridentino  ve  insinuado  en  estas  palabras  el  poder  de  la  Igle- 
sia en  la  administración  de  los  Sacramentos:  "Id  autem  Apostolus  non  obseure 
visus  est  innuisse,  cum  ait:  "Sic  nos  existimet,  etc.  DB  931. 

(5)  Estas  palabras  pueden  tener  diverso  sentido  según  que  se  lean  poniendo 
una  coma  después  de  Christus;  quod  est  Christus,  m  vobis  spes  gloriae,  o  después 
de  vobis,  como  hemos  escrito  en  el  texto,  siguiendo  a  Merk  y  otros  críticos  y  exé- 
getas  modernos.  Cf.  F.  Pkat.  Op.  cit.  n,  5. 

(6)  Debe  corregirse  la  traducción  de  la  Vulgata,  que  dice:  in  agnitionem 
mysterü  Dei  Patris  et  Christi  Iesu.  El  texto  griego  hoy  preferido  por  todos  los 
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in  quo  sunt  omnes  thesauri  sapientiae  et  scientiae  ábsconditi  (Col.  2, 
2.  3). 

Cristo,  en  una  palabra,  es  la  expresión  y  manifestación  externa  de 
esta  sabiduría  oculta  de  Dios  (I  Co.  1,  24),  él  la  notifica,  y  en  él,  en 
su  predicación  y  en  su  obra  se  descubre  el  misterio  de  Dios  o  la  sabi- 
duría antes  desconocida  de  los  hombres  (Eph.  1,  9).  Tres  aspectos  pue- 
den considerarse  en  la  relación  que  existe  entre  la  sabiduría  de  Dios  y 
el  misterio:  1.°  La  sabiduría  como  atributo  de  Dios,  es  el  origen  del 
misterio  (Ro.  11,  33;  16,  27;  Eph.  3,  10);  2.°  considerada  en  su  fase 
de  realización  en  Cristo,  es  el  contenido  del  misterio  (I  Co.  2,  7;  Col. 
2,  3)  v  3.°  los  fieles  participan  de  ella  por  la  fe  en  el  misterio  (Eph.  1, 
7.  9)  (7). 

Muy  afín  a  este  pensamiento  es  también  el  que  dejó  estampado  en 
aquella  frase  lapidaria,  preñada  de  sentido,  de  la  carta  a  los  Efesios, 
con  que  define  también  el  contenido  del  misterio:  instaurare  omnia  in 
Christo  ocvaKe<pa\aióaao0ai  xá  návroc  év  tcó  Xpiato  (Eph.  1,  10). 
Así  como  Cristo,  como  Verbo  eterno,  es  principio  de  toda  la  creación, 
omnia  per  ipsum  facta  sunt  (Co.  1,  3) ,  así  también  como  Verbo  encar- 
nado es  principio  de  toda  la  economía  de  la  redención  del  género  hu- 
mano. Esta  comparación  entre  el  orden  cosmológico  de  la  creación  y 
el  soteriológico  de  la  redención  por  Cristo  la  declara  el  mismo  Apóstol 
en  aquel  célebre  pasaje  de  la  carta  a  los  Colosenses  1,  15-20: 

"Qui  (Chri-stus)  est  imago  Dei  invisibilis,  primogenitus  om- 
nis  creaturae,  quoniam  in  ipso  (év  ccütü)  condita  sunt  universa 
in  caelis  et  in  térra,  visibilia  et  invisibilia,  sive  throni,  sive  do- 
minationes,  sive  principatus,  sive  potestates;  omnia  per  ipsum 
(6(  OtÓToG,  causa  eficiente)  et  in  ipso  (et<;  ocóxóv  =  ad  ipsum, 
causa  final)  ereata  sunt,  et  ipse  est  ante  omnes  (itpo  Ttocvxcóv  = 
ante  omnia)  et  omnia  in  ipso  constant,  es  decir,  todo  perdura 
y  se  conserva  por  él.  Orden  cosmológico. 

Et  ipse  est  eaput  corporis,  ecclesiae,  qui  est  principium,  pri- 
mogenitus ex  mortuis,  ut  sit  in  ómnibus  ipse  primatum  tenens, 
quia  ipso  complacuit  omnem  plenitudinem  inhabitare,  et  per  eum 
reconciliare  omnia  in  ipsum  (etc;  ocóxóv  =  ad  ipsum)  pacificans 
per  sanguinem  crucis  eius,  sive  quae  in  terris,  sive  quae  in  coelis 
sunt.  Orden  soteriológico. 

Resumiendo  el  pensamiento  de  S.  Pablo.  Así  como  todas  las  cosas 
existían  en  el  Verbo  y  fueron  creadas  por  el  Verbo  (orden  cosmológico)  ;* 

críticos  es  etq  eníyvcooiv  toG  (iuoxnpíou  xoG  GeoG  XpioxoG-  El  misterio  de 
Dios  es,  por  lo  tanto,  Cristo. 

(7)    Cf.  Deden,  Op.  cit,  p.  413. 
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así  también  todo  lo  que  por  el  pecado  había  quedado  disgregado  y  dis- 
perso, ha  sido  unido  y  como  concentrado  en  Cristo  (orden  soterioló- 
gico)  (8).  El  pecado  del  primer  hombre  había  producido  en  la  creación 
entera  un  desorden  y  una  disgregación  de  todas  las  cosas.  Jesucristo 
vino  a  restablecer  la  unión  y  armonía  reconciliando  a  los  hombres,  sin 
distinción  de  pueblos  y  razas,  con  Dios  y  entre  sí  y  uniéndoles  a  todos 
consigo  en  un  solo  cuerpo  místico,  la  Iglesia.  Los  pueblos  gentiles,  lo 
mijsmo  que  el  pueblo  judío,  son  llamados  a  participar  en  la  herencia 
y  en  las  promesas  mesiánicas  hechas  a  los  patriarcas  y  profetas  de  la 
antigua  ley.  Este  es  precisamente  el  secreto  o  misterio  que  ahora  ha 
quedado  plenamente  esclarecido  a  la  luz  de  la  revelación  mesiánica ; 
gentes  esse  coheredes  et  concorporales  promissionis  eius  in  Christo  Iesu 
per  evangelium  (Eph.  3,  6),  Judíos  y  gentiles,  anegados  en  los  mismos 
pecados  (Ro.  3,  9.  23),  son  reconciliados  con  Dios  por  la  sangre  de 
Cristo,  y  quedan  unidos  y  fusionados  en  una  nueva  humanidad  bajo 
el  segundo  Adán,  Cristo  Jesús. 

3.   Revelación  del  misterio 

Dios  quiso  comunicar  a  los  hombres  las  riquezas  contenidas  en  este 
misterio,  voluit  Deus  notas  faceré  divitias  glorias,  sacramenti  huius 
(^lUOTnpíou  toutou,  1  Col.  1,  27),  por  sola  su  benevolencia,  Kccxá  xnv 
EÓ&OKÍav  ocútoG,  Eph.  1,  9.  Escogió  para  esto  como  intermediario  al 
Espíritu  Santo,  nobis  autem  (sapientiam  mysterii)  revelavit  per  Spi- 
ritum  suum,  1  Co.  1,  10 :  y  da  la  razón ;  porque  el  Espíritu  de  Dios  es 
el  único  capaz  de  descubrir  los  secretos  divinos,  ya  que  penetra  y  conoce 
íntima  y  perfectísimamente  todas  las  cosas,  aun  los  más  profundos 
misterios  que  se  encierran  en  la  divinidad,  Spiritus  enim  onmia  scru- 
tatur,  etiam  profunda  Dei,  I  Co.  1,  10.  Y  para  dar  más  relieve  a  este 
pensamiento  emplea  una  comparación:  el  Espíritu  de  Dios  es  con  rela- 
ción a  Dios  mismo,  algo  parecido  a  lo  que  el  espíritu  del  hombre  es  con 
relación  al  hombre.  Quis  enim  hominum  srit,  quae  sunt  hominis,  nisi 
spiritus  hominis,  qui  in  ipso  est?  Ita  et  quae  Dei  sunt,  nemo  cognovit 
nisi  Spiritus  Dei.  I  Co.  1,  II.  La  semejanza  está,  conforme  al  Apóstol, 
en  que  así  como  el  espíritu  o  entendimiento  del  hombre,  por  estar  unido 
a  él  substancialmenté  es  el  único  que  conoce  las  cosas  más  recónditas 
e  íntimas  del  corazón  humano;  de  una  manera  parecida  el  Espíritu 
Santo,  que  aquí  aparece  claramente  como  persona  distinta  del  Padre, 
por  ser  consubstancial  con  el  Padre  y  por  consiguiente  un  solo  Dios 
con  él,  tiene  un  conocimiento  perfectísimo  de  los  más  profundos  mis- 

(8)    Cf.  F.  Prat,  Op.  cit.  II,  p.  162  s. 
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terios  de  la  divinidad.  El  mismo  sentido  tiene  la  expresión  que  emplea 
en  la  carta  a  los  Efesios,  3,  5,  cuando  dice  que  este  misterio  ha  sido 
revelado  a  los  santos  Apóstoles  y  profetas  in  Spiritu. 

El  Espíritu  Santo  dió  a  conocer  el  misterio  inmediatamente  a  los 
santos  Apóstoles  y  Profetas  de  la  Nueva  Ley  (Eph.  3,  5)  y  por  medio 
de  su  ministerio  y  predicación  a  todos  los  cristianos,  nunc  autem  mani- 
festum  est  sanctis  eius  (Col.  1,  26)  y  debe  manifestarse  a  todos  los 
hombres  (Ro.  II,  25;  16,  25;  2  Tim.  1,  10  etc.).  Más  aún,  la  revelación 
de  la  multiforme  sabiduría  de  Dios,  que  se  muestra  en  este  misterio, 
ha  sido  de  alguna  manera  hecha  también  a  los  principados  y  potesta- 
des celestiales,  ut  innotescat  principatibus  et  potestatibus  in  coelestibus 
per  Ecclesiam  multiformis  sapientia  Dei,  Eph.  3,  10,  por  medio  de  la 
Iglesia,  que  administrando  los  tesoros  de  gracia  es  como  la  continuación 
de  la  obra  redentora  de  Cristo:  "Revera  per  Ecclesiam,  dice  S.  Gre- 
gorio Niseno,  innotescit  supramundanis  potestatibus  varia  et  multiplex 
Dei  sapientia,  quae  per  contraria  res  efficit  magnas  et  admirabiles. 
Quomodo  enim  facta  fuit  vita  per  mortem,  et  per  peccatum  iustitia, 
et  per  maledictionem  benedictio,  et  per  ignominiam  gloria,  et  virtus 
per  imbecillitatem?"  (9). 

Pero  un  aspecto  particular  de  este  misterio,  el  que  se  refiere  a  la 
vocación  de  los  gentiles  a  la  fe,  fué  revelado  y  encomendado  de  una 
manera  singularísima  a  S.  Pablo,  vas  eUctionis  est  mihi  iste,  ut  portet 
nomen  meum  coram  gentibus  et  regibus  Act.  9,  15  (10) .  Y  en  una  explo- 
sión de  humilde  gratitud  reputándose  menor  que  el  último  de  todos 
los  cristianos,  reconoce,  no  obstante,  haber  sido  distinguido  por  Cristo 
con  este  encargo  honorífico,  mihi  omnium  sanctorum  minimo  (xó 
eXocxioxoTÉpco  =  minor  minimo)  data  est  gratia  haec  in  gentibus 
evangelizare  investigabiles  (xó  dcve^ixvíocoxov  =  ininvestigabiles)  di- 
vitias  Christi,  Eph.  3,  8.  Por  esta  gracia,  que  había  recibido  del  mismo 
Cristo,  per  quem  (Christum)  accepimus  gratiam  et  apostolatum  ad 
obediendxim  fidei  (eiq  cmocxoriv  ixíoxecoq  =  ad  obedientiam  fidei)  t:i 
ómnibus  gentibus  (Ro.  1,  5),  se  creía  deudor  para  con  todo  el  mundo 
infiel,  graecis  ac  barbaris,  sapientibus  et  insipientibus  debitor  sum 
(Rom.  1,  14).  Con  el  encargo  de  promulgar  este  misterio  entre  los  gen- 
tiles, recibió  un  conocimiento  e  inteligencia  singular  de  él,  quoniam 
secundum  revelationem  notum  factum  est  mihi  sacramentum  {\xvorf]- 
piov)  ...prout  potestis  legentes  intelligere  pfudentiam  (xr|v  oúveaiv<= 
=  intelligentiam)  meam  in  mysterio  Christi,  Eph.  3,  3.  4. 


(9)  In  cant.  hom.  VIII,  MQ  44,  947. 
•(10)  .  Cf.  también  Act.  26,  16-18. 
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II 

EL  MISTERIO  EN  EL  A.  T. 

S.  Pablo  insiste,  como  hemos  podido  ver,  en  que  este  misterio, 
oculto  a  las  pasadas  generaciones,  ha  sido  ahora,  en  los  tiempos  mesiá- 
nicos,  claramente  manifestado:  y  con  todo  en  algunos  pasajes  explíci- 
tamente y  en  otros  implícitamente  supone  que  tuvieron  de  él  conoci- 
miento y  le  predijeron  los  autores  inspirados  del  A.  T. 

Explícitamente  en  la  magnífica  doxología  con  que  corona  su  carta 
a  los  romanos  16,  25-27.  S.  Pablo  tributa  en  esta  doxología  honor  y 
gloria  eterna  a  aquel  que  tiene  poder  para  confirmar  a  los  romanos 
en  la  doctrina  de  su  predicación,  o  su  evangelio,  que  no  es  otro  que  el 
de  Cristo,  revelándoles  el  misterio  de  la  salud,  que  Cristo  nos  adquirió 
a  todos.  Este  misterio,  oculto  a  los  hombres  desde  la  eternidad,  no  es 
otro  que  el  que  ha  desarrollado  en  toda  la  carta,  es  decir,  que  Jesucristo 
ha  venido  a  salvar  a  los  hombres  sin  distinción  de  pueblos  y  razas 
formando  con  todos  ellos  un  solo  cuerpo  místico,  cuya  cabeza  es  el 
mismo  Cristo. 

Ahora  bien,  de  este  misterio  dice  el  Apóstol  que  ha  sido  ahora  ma- 
nifestado y  hecho  patente,  o  conocido  per  Scripturas  prophetarum,  por 
las  mismas  Escrituras  de  los  antiguos  profetas,  es  decir,  que  este  mis- 
terio estaba  como  latente  en  el  A.  T.,  pero  hasta  ahora,  cuando  se  ha 
visto  realizado  con  la  predicación  del  evangelio  de  Cristo,  no  había 
sido  aclarado  y  perfectamente  conocido.  El  Apóstol  opone,  como  lo 
hace  también  en  otros  pasajes  de  sus  cartas  (11),  el  tiempo  presente, 
en  el  que  el  evangelio  ha  comenzado  a  ser  predicado,  a  los  tiempos  an- 
tiguos, en  los  que  los  hombres  carecían  de  la  revelación  mesiánica. 

"Dúo  témpora  desi'gnat,  dice  comentando  este  pasaje  el  Cardenal 
Cayetano.  Alterum  prophetarum,  qui  praedixerunt  hoc  myste- 
rium,  sed  tamen  tune  non  est  patefactum,  quoniam  sub  velamine 
seriptum  cst  a  prophetis"  (12). 

Y  el  gran  comentarista  de  S.  Pablo,  Benedicto  Justiniano,  S.  J. : 

"Idem  vero  mysterium  ait  esse  revelatum  per  scripturas  pro- 
phetarum seeundum  praeceptum  aeterni  Dei,  quo  voluit  per  Apo- 


(11)  2  Tün.  1,  10;  Eph.  3,  5.  8  ss.;  Col.  1,  26. 

(12)  Epistolae  Pauli  et  alicrwm  A  A.  ad  graecam  veritatem  castigatae.  Vene- 
tus  (1531)  39.  . 
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stolos,  prophetamm  oracula  explicari,  atque  adeo  mysterium  in 
illis  occultum  in  lucem  evocari  in  eum  finem,  ut  omnes  gentes 
fide  Christi  percepta,  legi  evangelicae  obtemperent"  (13). 

Los  Apóstoles,  según  este  autor,  no  hicieron  otra  cosa  que  expli- 
car los  oráculos  de  los  profetas  y  sacar  a  plena  luz  el  misterio  que  en 
ellos  se  hallaba  oculto. 

Los  escritores  del  A.  T.  vislumbraron  muchas  cosas  acerca  de  Cris- 
to, y  de  su  obra  redentora:  con  todo,  aquello  mismo  que  ellos  consig- 
naron en  sus  libros  no  había  de  aparecer  en  todo  el  esplendor  y  claridad 
que  intentaba  el  Espíritu  Santo  al  inspirarles,  sino  cuando  se  viese 
cumplido  y  ejecutado  por  el  mismo  Cristo  (14).  Este  sentido  oculto 
de  las  Escrituras,  es  el  que  sin  duda  descubrió  Cristo  a  los  discípulos 
de  Emaús  cuando  les  dijo:  Haec  sunt  verba  quae  locutus  sum  ad  vos, 
cum  adhuc  essem  vobiscum,  quoniam  necesse  est  impleri  omnia  quae 
scripta  sunt  in  lege  Moysi  et  prophetis  et  psalmis  de  me.  Tune  aperuit 
illis  sensum  ut  intelligerent  scripturas  (Le.  24,  44.  45). 

A  este  texto  de  la  carta  a  los  Romanos  podríamos  añadir  todos 
aquellos  en  los  que  exponiendo  precisamente  el  contenido  central  del 
misterio,  la  vocación  de  los  gentiles  a  la  fe,  acude  al  A.  T.  para  pro- 
bar que  esta  verdad  se  halla  ya  contenida  en  él. 

En  la  introducción  a  la  carta  a  los  Romanos  hace  la  presentación 
de  sí  mismo  como  Apóstol  segregatus  in  Evangelium  Dei,  quod  ante 
promiserat  per  prophetas  suos  in  Scripturis  sanctis  (Ro.  1,  2).  Este 
evangelio  es  en  concreto  el  que  predica  ejercitando  el  apostolado  re- 
cibido graciosamente  de  Jesucristo  ad  obediendum  fidei  in  ómnibus 
genübus  (v.  5),  es  decir,  el  misterio  que  hemos  visto  descrito  en  otros 
pasajes  de  sus  cartas  y  de  él  afirma  que  estaba  ya  prometido  por  los 
orofetas  en  las  sagradas  Escrituras. 

En  el  capítulo  tercero  de  la  misma  carta  a  los  Romanos  vv.  21  y  si- 
guientes, al  comenzar  a  exponer  cómo  ahora,  después  de  la  venida  de 
Cristo,  todos  sin  distinción,  judíos  y  gentiles  son  llamados  a  la  justi- 
ficación por  la  fe  en  Jesucristo,  afirma  que  esta  justificación  uni versal 
se  halla  ya  atestiguada  en  la  ley  y  en  los  profetas,  testificata  a  lege 
et  prophetis,  es  decir,  en  todo  el  A.  T.  conforme  a  la  división  clásica 


(13)  In  omnes  B.  Pauli  epístolas  explanatio.  Lugduni  (1613)  T.  I.,  365. 

(14)  Cf.  R.  Cornelt,  Comment.  in  ep.  ad  Rom.  Parisiis  (1896)  798:  F.  Prat, 
La  Theologie  de  S.  Paul,  TI  3  s.  "Le  mystére  lui-meme,  sans  étre  expressement 
défini  en  cet  endroit,  est  decrit  par  ees  múltiples  caracteres  que  les  Épitres  de  la 
captivité  nous  detallerons:  insinué  par  les  prophétes  mais  resté  incompris,  il  est 
maintenant  éclairé  d'une  lumiére  nouvelle  et  annoncé  aux  Gentils  qu'il  doit 
amener  á  la  foi." 
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de  la  Escritura  entre  los  judíos  contemporáneos  de  S.  Pahlo.  Dice 
comentando  estas  palabras  S.  Juan  Crisóstomo : 

"Ne  quia  nunc  data  est,  inquit,  nevé  quasi  res  nova  et  pere- 
grina sit,  turberis;  iara  enim  olim  illam  et  lex  et  prophetae 
praedixcrnnt.  Et  alia  quidera  iam  probavit  hoc  argumento,  alia 
probaturus  est ;  in  superioribus  Habacuc  adducens  dicentem : 
lustus  ex  fide  vivit  (Ro.  1,  17) ;  in  sequentibus  vero  Abrahamum 
et  Davidem,  de  iisdem  nos  alloquentes"  (15). 

Efectivamente  que  Dios  había  decretado  ofrecer  la  justificación 
por  la  fe  en  Jesucristo  a  todas  las  gentes,  lo  atestiguó  él  mismo  con 
aquellas  palabras  que  dirigó  a  Abraham:  Benedicentur  in  te  omnes 
gentes  (Gen.  12,  3).  Providens  autem  Scriptura,  dice  S.  Pablo,  quia  ex 
fide  iustificat  gentes  Deus,  praenuntiavit  Abrahae:  Quia  benedicentur 
in  te  omnes  gentes  (Gal.  3,  8). 

Ya  en  los  comienzos  de  sus  correrías  apostólicas,  en  el  discurso  que 
dirigió  a  los  judíos  en  la  sinagoga  de  Antioquía  de  Pisidia  (Act.  13, 
46.  47)  les  anuncia  que,  pues  rechazaban  el  mensaje  de  Cristo,  que  iba 
enderazado  ante  todo  a  ellos,  se  volvía  a  los  gentiles,  para  que  así  tu- 
viera su  cumplimiento  lo  que  del  Mesías  había  predicbo  Isaías:  Posui 
te  in  lucem  gentium,  ut  sis  in  salutem  usque  ad  extremum  terrae  (49,  9) . 
Y  en  la  carta  a  los  Romanos  (9,  25.  26)  es  Oseas  (2,  23  y  1,  10)  en  quien 
ve  anunciada  la  conversión  de  los  gentiles:  quos  et  vocavit  nos  non 
solum  ex  Iudaeis  sed  etiam  ex  gentibus  sicut  im,  Osea  dicit:  Vocabo  non 
plebem  meam,  plebem  meam,  et  non  dilectam,  dilectam  et  non  misericor- 
diam  consecutam,  misericordiam  consecutam.  Et  erit,  in  loco  ubi  dictum 
est  eis:  non  plebs  mea  vos,  ibi  vocabuntur  filii  Dei  vivi. 

También  en  aquellas  palabras  de  Isaías  (28,  16),  onmis  qui  credit 
in  illum  non  confundetur,  y  en  las  parecidas  de  Joel  (2,  32),  omnis 
quicumque  invocaverit  nomen  Domini,  salvus  erit,  ve  S.  Pablo  profe- 
tizado el  llamamiento  de  los  gentiles  a  la  justificación  por  la  fe  en 
Jesucristo :  non  enim  est  dictinctio  Iudaei  et  Graeci;  nam  idem  Domi- 
nus  omnium,  dives  in  omnes,  qui  invocant  illum  (Ro.  10,  11-13) . 

En  el  capítulo  15  de  la  misma  carta  vv.  9-12  aduce  otros  cuatro 
textos  en  los  que  supone  se  encuentra  profetizada  la  conversión  del 
pueblo  gentil  y  su  unión  con  el  judío  para  alabar  juntamente  con  él 
las  misericordias  de  Dios.  Dos  de  estas  citas  están  tomadas  del  Salterio : 
Propterea  confitebor  tibi  in  gentibus,  Domine,  et  nomini  tuo  cantabo 
(Ps.  17,  50).  Laúdate  omnes  gentes  Dominum,  et  magnificáis  eum  om- 
nes populi  (Ps.  116,  1)  ;  otra  la  toma  del  cántico  de  Moisés  (Dt.  32,  43)  : 

(15)    Zn.  ep.  ad  Rom.  Hom.  VII,  MG  60,  443. 
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Laetamini  gentes  cum  plebe  eius  y  la  última  de  Isaías  (11,  10)  r 
erit  radix  Iesse,  et  qui  exsurget  regiere  gentes,  in  eum  gentes  spera- 
bunt  (16). 

Otra  alusión  manifiesta  a  Isaías  (57,  19)  encontramos  en  la  carta  a 
los  Efesios  (2,  13.  17) ;  Et  veniens  (Christus)  evayigelizabit  pacem  vobis, 
qui  longe  fuistis,  et  pacem  iis,  qui  prope;  en  las  cuales  palabras  efec- 
tivamente anuncia  el  profeta  la  gran  consolación  que  el  Mesías  ha  de 
traer  a  todos  los  hombres,  que  resume  en  la  paz  que  predicará  por 
todo  el  orbe  (17). 

A  todos  estos  textos  pudiéramos  añadir  otros  tomados  de  diversos 
libros  del  N.  T.  por  los  que  claramente  se  ve  que  los  Apóstoles  veían 
en  muchos  pasajes  del  A.  T.  profetizado  y  de  alguna  manera  descrito 
este  misterio  de  que  nos  habla  S.  Pablo.  Tenemos  además  en  el  A.  T. 
otros  textos,  singularmente  en  los  Salmos  y  en  los  Profetas,  que  no  se 
citan  en  el  N.,  en  los  que  evidentemente  se  profetiza  el  llamamiento 
de  todas  las  gentes  a  participar  en  los  bienes  del  reino  mesiánico. 

¿Qué  significado  puede  tener  por  lo  tanto,  el  pensamiento  en  que 
tan  reiteradamente  insiste  el  Apóstol  de  que  este  misterio  ha  sido  des- 
conocido en  las  pasadas  generaciones  y  manifestado  ahora  en  los  tiem- 
pos mesiánicos?  La  solución  a  este  problema  la  insinúa  el  mismo  S.  Pa- 
blo en  la  carta  a  los  Efesios  (3,  5.  6).  Oigamos  sus  palabras:  Quod 
(mysterium  Christi)  aliis  generationibus  non  est  agnitum  filiis  homi- 
num,  sicuti  nunc  revelatum  est  sanctis  apostolis  eius  et  prophetis  in 
spiritu. 

Ciertamente,  anota  S.  Jerónimo  comentando  estas  palabras,  la  in- 
corporación de  los  gentiles  al  reino  mesiánico  estaba  repetidas  veces 
anunciada  en  el  A.  T.,  pero  de  una  manera  oscura  y  sombría:  habrá 
que  decir,  añade  el  mismo  Doctor,  después  de  rechazar  otras  interpre- 
taciones : 

"non  definite  ct  generaliter  dixisse  Paulum  aliis  generationi- 
bus ignotum  fuisse  omnino  Domini  sacramentum:  sed  sic  quo- 
modo  nunc  revelatum  est  sanctis  suis  et  apostolis,  nescisse  pa- 
triarchas  veteres  et  prophetas.  Aliud  est  enim  in  Spiritu  ventura 
cognoscere,  aliud  ea  cerneré  opere  completa"  (18). 

Y  poco  después ; 

"Et  quomodo  patriarchae  et  prophetae  habuerunt  aliqua  quae 
Apostólos  non  habuisse  credendum  est:  sic  e  contrnrio  pro  op- 
portunitate  temporis,  et  pro  Evangelii  praedicatione  habuerunt 

(16)  Cf.  Cornelv,  Comment.  m  cp.  ad  Rom.  739. 

(17)  Cf.  J.  Knabenbaot,r-Zorell,  Comment.  in  Isaiam  Próphct.  II,  411. 

(18)  Comment.  in  ep.  ad  Eph.  ML  26,  510. 
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Apostoli  magis  notum  mysterium  Christi.  Quod  scierunt  quidem 
antiquitus  viri,  sed  non  ita  ut  apostoli,  quibus  praedicandi  neces- 
sitas  incumbebat". 

Conocieron,  pues,  y  enseñaron  en  sus  libros  los  autores  del  A.  T. 
muchos  misterios  relativos  al  reino  mesiánico,  y  en  concreto  este  de 
la  vocación  de  los  gentiles  a  la  fe,  pero  estaba  reservado  a  los  autores 
del  N.  desentrañar  en  su  predicación  todo  el  sentido  que  Dios  había 
dejado  como  encerrado  en  aquellos  escritos. 

Anota  muy  acertadamente,  comentando  este  pasaje,  Guillermo  van 
Bst  (Estio),  después  de  refutar  otras  explicaciones: 

"Restat  igitur  eorum  sententia,  quantum  videtur,  caeteris  an- 
teponenda  qui  dicunt  antiquos  non  ita  clare  plene  et  perfecta 
mysterium  hoc  vocationis  gentium  cognovisse,  sicut  per  revela- 
tionem  cognitum  est  Apostolis  Christi:  utpote  quibus  multae,  sin- 
gulares ac  determinatae  circumstantiae  huius  mysterii,  partim  a 
Christo  cum  ipsis  adhuc  conversante,  partim  a  Spiritu  Sancto 
post  Christi  ascensionem  in  coelum  revelatae  sunt,  quas  vel  obs- 
cure  tantum  et  sub  velamine  cognoverunt  olim  Prophetae,  vel  om- 
nino  non  cognoverant"  (19). 

Y  poco  después  añade  un  pensamiento,  que  hace  muy  a  nuestro 
propósito : 

"Verisimile  est  autem  hos  Prophetas  (N.  T.)  non  solum  no- 
vas accepisse  revelationes  ad  hoc  Christi  mysterium  pertinentes, 
verum  etiam  in  exponendis  Scripturis  antiquorum  Prophetarum 
instructos  fuisse  a  Spiritu  divino,  ut  ea  clarius  explicarent,  quae 
ab  illis  dicta  veletiam  intellecta  fuerant  obscurius"  (20). 

La  luz  sobrenatural  que  recibieron  los  Apóstoles  y  particularmente 
S.  Pablo  para  penetrar  este  misterio,  iluminaba  no  sólo  el  contenido 
del  misterio  mismo,  sino  también  las  palabras  de  los  antiguos  profetas 
bajo  las  cuales  le  había  dejado  ya  Dios  encerrado  de  una  manera 
velada. 

"Ne  intelligeres,  dice  el  Cardenal  Cayetano,  prophetis  om- 
nino  fuisse  incognitum,  apposuit  modum  dicendo  sicuti  nunc  re- 
velatum  est;  ut  intelligamus  non  fuisse  notificatum  priscis  illo 
modo  quo  nunc  absque  velo  notificatum  est.  Ac  si  apertius  dixis- 
set:  fuit  quidem  priscis  notificatum  sub  velamine,  modo  autem 
sine  velamine"  (21). 

(19)  In  omnes  D.  Pauli  epist.  T.  II,  345.  Véase  también  Vosté,  Comment.  m 
ep.  ad  Ephesios.  Romae  (1921)  159. 

(20)  Loe.  cit.  II  345  s. 

(21)  Loe.  cit.  p.  110. 
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Hay  otro  pasaje  en  la  carta  segunda  a  los  Corintios  (3,  14-16), 
que  se  relaciona  íntimamente  con  este  mismo  problema  y  nos  ayuda  a 
entrever  el  pensamiento  de  S.  Pablo  sobre  el  mismo.  Explicando  la 
obcecación  de  los  judíos  dice:  Sed  obtusi  sunt  sensus  eorum  usque  in 
hodiernum  diem,  id  ipsum  velamen  in  lectione  Veteris  Testamenti  ma- 
net  non  revelatum,  quoniam  in  Christo  evacuatur,  sed  usque  in  hodier- 
num diem,  cum  legitur  Moyses,  velamen  positum  est  super  cor  eorum; 
cum  autem  convei'sus  fuerit  ad  Dominum,  auferetur  velamen. 

El  velo  con  que  Moisés  cubría  su  rostro  al  hablar  al  pueblo  de  Dios, 
para  que  el  resplandor  que  despedía  no  les  impusiese  temor,  es  para 
S.  Pablo  una  imagen  del  velo  que  ahora  llevan  sobre  sus  ojos  y  sus 
corazones  los  judíos,  cuando  leen  o  escuchan  el  antiguo  Testamento. 
Este  velo  les  impide  entender  lo  que  leen  y  solo  cuando  se  convierten 
al  Señor,  será  descorrido :  cum  autem  conversus  fuerit  ad  Dominum, 
auferetur  velamen. 

Es  que  los  judíos  contemporáneos  de  S.  Pablo  y  los  que  les  pre- 
cedieron estaban  incapacitados  para  entender  al  menos  el  sentido  li- 
teral histórico  del  A.  T.  y  aun  el  mesiánico  de  muchos  de  sus  pasajes? 
Sin  duda  que  no.  Pero  al  negarse  a  recibir  la  revelación  que  Jesu- 
cristo nos  trajo  con  sus  divinas  enseñanzas,  velamen  in  lectione  veteris 
Testamenti  manet  non  revelatum.  Es  decir,  que  bajo  aquel  sentido 
obvio  literal  de  los  libros  de  A.  T.,  que  ellos  alcanzaban  sin  duda,  hay 
algo  más,  que  sólo  puede  ser  descubierto  a  la  luz  de  la  fe  en  Jesucristo 
y  de  su  revelación  y  enseñanzas,  y  que  por  consiguiente  estaba  oculto 
para  los  lectores  judíos,  que  aunque  creyesen  en  el  futuro  Mesías,  no 
habían  sido  iluminados  con  los  resplandores  de  su  doctrina. 

Oigamos  la  exposición  que  de  este  pasaje  nos  hace  S.  Juan  Crisós- 
tomo : 

"Non  enim  propter  se  ipsum  velamen  habuit  Moyses,  sed  quia 
gloriara  vultus  eius  ferré  non  poterant.  Quando  enim  se  conver- 
tebat  ad  Dominum,  velamen  auferebat.  Sic  etiam  lex  quoniam 
nondum  perfecta  documenta  multaeque  philosophiae  plena  de 
Christo  Novoquc  Testamento  percipere  poterat  (siquidem  illa  om- 
nia,  tanquam  in  thesauro  quodam  in  Veteri  Testamento  reposita 
erant)  velamen  habebat,  dum  illis  quidera  se  attemperabat,  nobis 
autem  divitias  omnes  reservabat,  ut  cum  Christus  advenerit  et 
ad  ipsum  nos  converteremus,  velamen  tollatur"  (22). 

Muchas  verdades  y  misterios  estaban,  según  el  Santo  Doctor,  ocul- 
tos en  el  A.  T.  como  un  tesoro  cubierto  con  un  velo,  porque  Dios  se 
acomodaba  a  la  capacidad  y  ambiente  de  aquellos  lectores,  pero  las  ri- 

(22)    De  prophetiarwn  obscuritate  MG  56,  176  9. 
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quezas  que  contenía  dicho  tesoro  estaban  reservadas  para  nosotros, 
ya  que  Cristo  con  su  venida  levantó  el  velo  que  las  ocultaba. 

Añadiré  un  célebre  pasaje  de  S.  Pedro  en  su  primera  carta  (1,  10-12) , 
en  el  que  explícitamente  habla  del  conocimiento  que  los  Profetas  de 
la  antigua  ley  tuvieron  de  los  misterios  de  la  nueva  economía  mesiáni- 
ca  y  en  concreto  del  misterio  de  la  vocación  de  todos,  judíos  y  gentiles 
a  la  fe,  ya  que,  como  es  sabido,  la  carta  se  dirige  a  comunidades  cristia- 
nas de  varias  provincias  del  Asia  Menor,  donde  abundaban  los  fieles 
reunidos  del  judaismo  y  de  la  gentilidad.  Dice  así : 

"De  qua  salute  exquisierunt  atque  scrutati  sunt  prophetae, 
qui  de  futura  in  vobis  gratia  prophetaverunt,  scrutantes  in  quod 
vel  quale  tempus  significaret  in  eis  Spiritus  Christi,  praenuntians 
eas  quae  in  Christo  sunt  passiones  et  posteriores  glorias,  quibus 
revelatum  est  quia  non  sibimetipsis,  vobis  autem,  ministrabant  ea 
quae  nunc  nuntiata  sunt  vobis  per  eos  qui  evangelizaverunt  vobis, 
Spiritui  Soneto  misso  de  cáelo,  in  quem  desiderant  angelí  pro- 
spicere." 

Son  ante  todo  de  notar  las  dos  palabras  del  texto  original  eíje- 
£rjTr)oocv  kocí  ££r|paúvr|ocxv;  la  primera  supone  que  aún  no  habían 
recibido  la  ilustración  profética;  la  segunda  se  refiere  a  la  misma 
profecía,  como  objeto  de  una  investigación  para  establecer  su  senti- 
do. El  objeto  de  esta  indagación  era  de  futura  in  vobis  gratia,  la  gracia, 
es  decir,  el  beneficio  gratuito  de  la  elección  y  vocación  a  la  fe,  de  la 
redención  y  de  la  gloria  futura  destinadas  a  nosotros,  que  vemos  su 
realización,  en  una  palabra,  el  misterio  que  hemos  visto  descrito  por 
S.  Pablo. 

Los  profetas  contemplaban  generalmente  sus  visiones  sin  perspec- 
tivas en  el  tiempo  y  en  el  espacio  y  por  esto  se  dice  S.  Pedro  que  se 
esforzaban  por  conocer,  al  menos  aproximadamente,  a  qué  tiempo  y  a 
qué  circunstancias  se  refería  el  Espíritu  Santo  que  les  inspiraba  al 
darles  a  conocer  de  antemano  en  particular  los  sufrimientos,  la  pa- 
sión y  muerte,  la  gloria  y  resurrección  de  Cristo  y  la  bienaventuranza 
de  los  redimidos.  El  resultado  de  estas  investigaciones  fué  de  alguna 
manera  desconsolador  para  los  profetas.  Porque  añade  S.  Pedro:  re- 
velatum est  quia  non  sibimetipsis,  les  fué  manifestado  que  ellos  no  ha- 
bían de  gozar  de  aquellos  bienes,  reservados  a  futuras  generaciones  de 
los  tiempos  mesiánicos;  y  concluye  el  Apóstol:  vobis  autem  ministra- 
bant ea  quae  nunc  nuntiata  sunt  vobis  per  eos  qui  evangelizaverunt 
vobis.  Nótese  la  palabra  6 ir) kóvouv  :  con  sus  profecías  nos  prestaban 
un  servicio  a  nosotros  los  cristianos ;  o  de  otra  manera :  aquello  mismo 
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que  escribían  inspirados  por  Dios  iba  destinado  a  nosotros  que  había- 
mos de  ver  cumplido  y  predicado  por  los  Apóstoles  lo  mismo  que  ellos 
vaticinaron  (23). 

Los  dolores  y  triunfos  del  Mesías,  predecidos  singularmente  por 
David  en  el  Salmo  21  y  por  Isaías  en  el  libro  del  "Siervo  de  Yahvé" 
(ce.  32  y  33),  fueron  objeto  de  investigaciones  laboriosas  por  parte  de 
los  profetas  y  justos  del  A.  T.,  pero  sólo  después  de  la  pasión  y  resu- 
rrección de  Cristo  había  de  aparecer  en  todo  su  esplendor  y  claridad  el 
sentido  profundo  que  Dios  intentaba  encerrar  para  nosotros  en  las 
mismas  expresiones  que  inspiraba  a  los  Profetas,  los  cuales  no  cono- 
cían sino  de  una  manera  velada  lo  mismo  que  profetizaban. 

A  estas  ansias  de  los  Profetas  por  conocer  más  detalladamente  los 
misterios  mesiánicos  aludía  Cristo  cuando  dijo  a  sus  Apóstoles:  Di- 
chosos vuestros  ojos  porque  ven  y  vuestros  oídos  porque  oyen.  Pues 
yo  os  aseguro  que  muchos  profetas  y  justos  desearon  ver  las  cosas  que 
vosotros  veis  y  no  las  vieron,  y  oír  las  cosas  que  vosotros  oís  y  no  las 
oyeron  (Mt.  13,  16.  17). 

La  imagen  del  futuro  Mesías  y  de  su  reino  se  fué  perfilando  en 
los  Libros  del  A.  T.  gradual  y  paulatinamente.  Desde  al  protoevange- 
lio  del  Génesis  hasta  la  descripción  del  Siervo  de  Yahvé  humilde,  man- 
so y  paciente  de  Isaías  y  del  libro  de  la  Sabiduría,  se  pueden  ir  si- 
guiendo paso  a  paso  los  rasgos  y  caracteres  cada  vez  más  definidos  de 
aquel  Hijo  de  David,  sacerdote  eterno,  rey  universal,  cuyo  reinado 
no  ha  de  tener  límites  ni  en  el  tiempo,  ni  en  el  espacio.  Además  los 
trazos  que  a  cada  hagiógrafo  se  revelaban  e  iba  dejando  estampados 
en  su  libro,  eran  parciales ;  pero  en  la  mente  y  en  la  intención  de  Dios, 
autor  principal  de  esta  obra  maravillosa,  estaba  completo  el  cuadro, 
que  había  de  recibir  sus  últimas  pinceladas  en  la  revelación  del  N.  T. 

No  hay  por  lo  tanto  duda  que  nosotros  que  tenemos  la  dicha  de 
contemplar  la  obra  mesiánica  en  su  conjunto  y  en  sus  detalles  particu- 
lares ya  realizada  y  espléndidamente  iluminada  como  por  potentes 
focos  por  la  revelación  del  N.  T.,  tenemos  un  conocimiento  más  pro- 
fundo y  más  claro  de  las  profecías  del  Antiguo,  que  los  mismos  pro- 
fetas que  las  escribieron:  "Si  agitur  de  vaticiniis,  dice  a  este  propó- 
sito el  P.  Pesch,  melior  eorum  commentarius  non  habetur  quam  eorum 
impletio;  quare  ii,  qui  impletionem  viderunt,  possunt  verba  prophe- 


(23)  Cf.  U.  Holzmeister,  Comment.  in  ep.  SS.  Petri  et  Iudae,  I  Epist.  prima 
S.  Petri.  París  (1937)  209  s.  De  Ambroqii,  Le  Epistole  cattoliche  di  Giacomo, 
Pietro,  Qiovanni  c  Giuda.  Torino  (1947)  96  s.  Dice  este  autor  comentando  el  v.  10: 
"essi  (i  profeti)  non  avevano  la  visión  chiara  del  futuro;  vedevano  solo  gli  aspetti 
parzaiali  della  figura  e  dell  opera  del  Messia,  non  comprendevano  il  senso  pieno 
o  i  sensi  tipici  intesi  da  Dios  nelle  loro  profezie". 
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tae  prefectius  intelligere  quam  propheta  ipse,  et  fortasse  in  verbis 
eius  sensum  detegere,  quem  ipse  propheta  suspicatus  non  erat". 

Y  concluye:  "Ergo  bene  fieri  potuit,  ut  Deus  per  verba  Scripturae 
aliquid  significare  vellet,  quod  ipsi  bagiographi  non  perspexerunt"  (24). 

Y  lo  que  decimos  de  las  profecías  mesiánicas,  tiene  también  su 
aplicación  a  muchas  de  las  doctrinas  dogmáticas  y  morales,  que  leemos 
en  los  libros  del  A.  T. :  Así,  por  ejemplo,  la  revelación  del  N.  T.  so- 
bre el  Verbo,  sabiduría  eterna  del  Padre,  refleja  un  haz  de  luz  sobre 
las  magníficas  descripciones  que  de  la  Sabiduría  divina  nos  ofrecen  los 
libros  de  los  Proverbios,  capítulos  8  y  9,  del  Eclesiástico,  capítulo  24 
y  singularmente  de  la  Sabiduría  7,  21-8,  1-3,  a  que  parece  aludir 
S.  Pablo  en  su  carta  a  los  Hebreos  1,  3.  La  sabiduría  de  Dios  está 
en  todos  estos  pasajes  descrita  con  tales  términos  que  su  sentido  literal 
pleno  nos  hace  entrever  una  hipástasis  distinta  de  la  de  Dios  Padre  (25) . 


CONCLUSION 

Recogiendo  ahora  los  resultados  de  nuestro  breve  análisis  sobre 
el  misterio  paulino  en  relación  con  el  sentido  literal  pleno,  podemos  re- 
sumirlos en  las  siguientes  conclusiones: 

1.a  El  misterio  de  que  nos  habla  S.  Pablo  se  halla  ya  profetizado 
y  descrito  en  el  A.  T.,  pero  de  una  manera  inicial  y  sombría,  oscura 
para  los  lectores  judíos,  que  difícilmente  concebían  la  incorporación 
de  los  pueblos  gentiles  a  las  mismas  promesas  y  bienes  mesiánicos  pro- 
metidos a  sus  patriarcas  y  profetas. 

(24)  De  mspiratione  S.  Scripturae,  n.  501. 

(25)  Cf.  A.  Vaccari,  II  concetto  della  Sapienza  nell'Antico  Testamento  "Gre- 
gorianum"  I  (1920),  218-251.  Concluye  así  su  artículo:  "la  conclusione  non  é  punto 
de  poca  importanza.  Si  sa  quanto  le  personificazioni  della  Sapienza  nell'A.  T.  ab- 
biamo  influito  a  precisare  e  a  fonnolare  nella  teología  cristiana  la  dottrina  della 
divina  Trinitá  delle  persone.  Importaba  stabilire  sodamente  che  i  savi  dell'Antño 
Testamento,  in  quel  loro  singolar  modo  di  rappresentare  la  divina  Sapienza,  non 
facevano  che  sviluppare,  i  germi  gia  contenuti  nella  rivelazione  mosaica.  E  una 
crescente,  gradúale  rivelazione  che  si  manifesta  per  essi.  Essi  sonó  gli  albori;  il 
pieno  meriggio  non  poteva  venire  che  col  Nuovo  Testamento.  La  dottrina  della 
Sapienza  nei  libri  dell  'antica  legge  é  uno  dei  piu  notevoli  punti  a  cui  devesi  ap- 
plicare  il  note  detto  di  S.  Agostino:  "In  Veteri  Testamento  Novum  latet,  et  in 
Novo  Testamento  Vetus  patet".  Véase  también  Heinisch,  Theologie  des  Alten 
Testaments,  Erster  Eauptteil.  Gott.  &  17  Die  Weisheit,  78-86.  Dice  entre  otras 
cosas:  "Des  AT  sollte  auf  die  Offenbarung  der  zweiten  Person  in  der  Gottheit 
vorbereiten,  di  von  Ewigkeit  her  aus  ihrem  Schoss  ausgegengenist  und  der  Erde 
erschein,  um  die  Menschen  zu  unterweisen  zu  trosten,  zu  warnen  und  zu  Gott  zu 
führen;  das  volle  Licht  hat  erst  die  auf  der  Erde  erscheinere  Weisheit  gebracht" 
p.  82.  Véase  también  Lebreton,  Histoire  du  dogme  de  la  Trinité,  VI,  100-142. 
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2.  "  Este  misterio,  iluminado  por  nuevas  revelaciones  ahora  en  los 
tiempos  mesiánicos,  y  por  la  doctrina  y  enseñanzas  de  Jesucristo,  ha 
sido  descubierto  en  su  plena  luz  y  claridad  por  el  Espíritu  Santo  a  los 
Apóstoles  y  profetas  del  N.  T.  y  de  una  manera  particular  a  S.  Pa- 
blo y  mediante  su  predicación  oral  y  escrita  a  todos  los  fieles  cris- 
tianos y  debe  ser  dado  a  conocer  a  todos  los  hombres. 

3.  *  Las  nuevas  ilustraciones  recibidas  por  los  Apóstoles  y  hagió- 
grafos  neotestamentarios,  proyectan  sobre  los  textos  del  A.  T.  relativos 
al  mismo  misterio  un  foco  de  luz,  que  nos  hace  comprender  hoy  su 
alcance  y  contenido  con  más  perfección  y  claridad  con  que  los  con- 
cibieron los  mismos  hagiógrafos  que  los  escribieron. 

4.  a  Entendiendo  por  sentido  literal  pleno,  el  mismo  sentido  literal 
en  cuya  expresión  verbal  se  encierra  una  plenitud  o  abundancia,  o  cier- 
tos matices  del  mismo  concepto,  que  pasaban  desapercibidos  al  autor 
humano,  o  los  percibía  de  una  manera  vaga  y  confusa,  pero  que  Dios, 
sabiduría  infinita,  intentaba  dejar  allí  encerrados  en  aquellas  palabras 
como  un  germen  que  había  de  desarrollarse  mas  tarde  en  un  sentido 
más  profundo,  claro  y  completo  al  calor  de  posteriores  revelaciones; 
creemos  que  S.  Pablo  supone  implícitamente  la  existencia  de  dicho 
sentido,  por  lo  menos  en  aquellos  textos  del  A.  T.  que  se  refieren  al 
misterio  de  la  vocación  de  los  pueblos  gentiles  a  la  fe  de  Cristo  para 
formar  juntamente  con  el  pueblo  judío  un  solo  cuerpo  místico,  la  Iglesia. 

5.  a  Según  esto,  el  sentido  literal  pleno  explica  satisfactoriamente 
porqué  S.  Pablo  llama  a  este  misterio  oculto  desde  toda  la  eternidad 
hasta  los  tiempos  mesiánicos.  La  profundidad  y  alcance  que  en  las 
mismas  palabras  del  A.  T.  dejó  Dios  encerrado,  sólo  se  conoció  después 
de  la  venida  de  Cristo,  antes  había  estado  oculto,  a  las  pasadas  gene- 
raciones. 
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SUMARIO 


I.  —  Exégesis  literal  del  texto. 
II.  —  Los  elementos  de  la  unidad  eclesial : 


I 

EXEGESIS  LITERAL  DEL  TEXTO 


1.  —  Así,  pues,  yo,  el  prisionero  en  el  Señor,  os  exhorto  a  conduciros 
de  una  manera  digna  de  la  vocación,  con  que  habéis  sido  llamados, 
con  toda  humildad  y  mansedumbre, 

2.  —  Con  paciencia,  soportándoos  unos  a  otros  en  amor, 

3.  —  esforzándoos  en  guardar  la  unidad  del  Espíritu  en  el  vínculo 
de  la  paz : 

4.  —  un  solo  Cuerpo  y  un  solo  Espíritu,  así  como  también  fuisteis  lla- 
mados en  una  sola  esperanza  de  vuestra  vocación. 

5.  —  Un  solo  Señor,  una  sola  fe,  un  solo  bautismo. 

6.  —  Un  solo  Dios  y  Padre  de  todos,  el  que  está  sobre  todo,  a  través  de 
todo  y  en  todo. 

7.  —  Ya  cada  uno  de  nosotros  se  le  ha  dado  la  gracia  según  la  medida 
del  don  de  Cristo. 

8.  —  Por  eso  dice:  "Subiendo  a  la  altura,  llevó  consigo  cautivos,  y  dió 
dones  a  los  hombres". 

9.  —  Lo  de  que  "subió",  ¿qué  es  sino  que  bajó  primero  a  las  regiones 
inferiores  de  la  tierra? 

10.  —  El  que  bajó  es  el  mismo  que  subió  por  encima  de  todos  los  cielos, 
para  llenarlo  todo. 

11.  —  Y  El  dió,  por  una  parte,  los  Apóstoles,  por  otra,  los  profetas;  y 
los  evangelistas  y  los  pastores  y  maestros, 

12.  —  para  el  acoplamiento  de  los  santos,  en  orden  a  la  obra  del  minis- 
terio, en  orden  a  la  construcción  del  Cuerpo  de  Cristo; 


[3] 


270 


JOSÉ  M.*  GONZÁLEZ  RDIZ,  PBRO. 


13.  —  hasta  que  todos  y  cada  uno  lleguemos  a  la  unidad  de  la  fe  y  del 
perfecto  conocimiento  del  Hijo  de  Dios,  a  varón  perfecto,  a  una 
ta  medida  de  la  edad  del  "Pleroma"  de  Cristo; 

14.  —  para  que  ya  no  seamos  niños,  sacudidos  por  las  olas,  y  llevados 
al  retortero  por  todo  viento  de  la  doctrina,  en  la  trampa  de  los  hom- 
bres, en  la  astucia  ordenada  al  artificio  del  error; 

15.  —  sino  que,  diciendo  la  verdad,  en  amor,  hagamos  crecer  todas  las 
cosas  a  base  de  El,  que  es  la  Cabeza,  Cristo ; 

16.  —  del  cual,  todo  el  Cuerpo,  bien  ajustado,  y  unido  a  través  de  todo 
el  complejo  de  junturas  de  aprovisionamiento,  según  el  influjo  a  la 
medida  de  cada  parte,  se  procura  el  crecimiento  del  Cuerpo,  para 
construcción  de  sí  mismo  en  amor. 

Después  de  la  magnífica  y  espléndida  exposición  del  "Misterio  de 
Cristo",  Pablo  se  apresura  a  sacar  las  ricas  consecuencias,  que  de  él  se 
derivan  para  la  vida  de  la  Iglesia. 

Porque  es  la  Iglesia,  como  tal,  más  que  los  individuos  que  la  integran, 
lo  que  ocupa  preferentemente  la  atención  del  Apóstol. 

"Yo,  el  prisionero  en  el  Señor,  os  exhorto  a  llevar  una  vida  digna  de 
la  vocación,  con  que  habéis  sido  llamados."  La  "klesis"  o  acto  de  "lla- 
mar" tiene  en  San  Pablo  un  claro  matiz  comunitario.  Como  cañamazo 
de  su  pensamiento  está  la  expresión  antiguotestamentaria  "miqra  qo- 
desh"  (Ex.  12,  16;  Lev.  23,  2-44;  Núm.  28,  25),  que  designa  la  convoca- 
ción del  pueblo  sagrado  bajo  Moisés.  Los  LXX  tradujeron  ordinaria- 
mente la  expresión  hebrea  por  "klMé  hagia",  "convocada  santa",  o 
sea  la  convocación  y  la  asamblea  litxirgica  de  los  hebreos,  reunida  en 
los  días  festivos  según  las  órdenes  de  Yahvé. 

San  Pablo  traslada  la  expresión  al  conjunto  de  los  cristianos,  a  los 
que  llama  "convocados  santos"  (kXtitoI  áyíoi  — Rom.  1,  7;  1  Cor.  1, 
2).  En  este  último  pasaje  se  pone  como  equivalente  de  "Iglesia  de 
Dios"  (1). 

Así,  pues,  la  "klesis",  más  que  una  simple  "vocación",  es  una  "con- 
vocación", es  una  llamada  o  invitación  de  Dios  a  formar  parte  de  la 
"ekklesía" 

Esto  explica  el  contenido  de  la  exhortación  paulina :  para  vivir  dig- 
namente según  la  "klesis"  divina,  por  la  cual  Dios  nos  "ha  convocado" 
para  formar  un  solo  pueblo  sagrado,  es  necesario  practicar  esas  virtudes 
sociales  que  sirven  de  aglutinante  entre  los  miembros  de  la  misma  co- 
munidad cristiana.  Se  trata,  pues,  de  evitar  los  choques  entre  hermanas 
por  medio  de  todas  las  formas  de  la  "humildad"  y  de  la  "mansedum- 

<1)    Cf  r.  L,  Cebpaüx,  Théologie  de  l  'Église  selon  saint  Paul,  París,  1948,  p.  88  sa. 
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bre",  de  la  "paciencia"  y  del  "mutuo  soportarse" .  Todo  ello  radicado, 
como  siempre,  en  la  "Agape",  el  amor,  la  gran  fuerza  motriz  de  toda  la 
economía  salvadora. 

A  continuación  Pablo  enumera  las  que  pudiéramos  llamar  causas 
formales  de  esta  unidad  eclesial :  "apresurándoos  a  conservar  la  unidad 
del  Espíritu  en  el  vínculo  de  la  paz". 

Por  supuesto,  descartamos,  con  la  mayoría  de  los  exégetas,  la  inter- 
pretación ascética  de  "espíritu" :  la  unidad  de  los  espíritus,  la  armonía 
de  pensamientos  y  voluntades,  sin  la  cual  una  comunidad  fraterna  no 
podría  existir.  Además  del  uso  insólito  de  "pneuma"  en  este  sentido, 
tenemos  en  el  v.  4  la  mención  do  "un  solo  Espíritu",  para  reconocer 
aquí  al  Espíritu  Santo,  en  cuanto  creador  del  ser  de  la  Iglesia  por  la 
distribución  de  sus  dones  (1  Cor.  12,  4-13;  Ef.  2,  18). 

Pablo  exhorta,  no  a  buscar  o  tender  hacia  la  unidad  del  Espíritu, 
sino  a  "conservarla". 

El  Espíritu  es  la  causa  de  la  unidad  eclesiástica :  "todas  esas  cosas 
las  produce  el  único  e  idéntico  Espíritu,  que  distribuye  a  cada  uno  se- 
gún El  lo  decide"  (1  Cor.  12,  11).  La  acción  unificadora  del  Espíritu 
se  verifica  en  el  momento  del  bautismo :  "pues  en  un  solo  Espíritu  to- 
dos fuimos  bautizados  para  un  solo  Cuerpo"  (1  Cor.  12,  13). 

A  los  cristianos  toca  no  perder  esta  unidad,  incluso  fomentarla  y 
aumentarla;  y  esto  lo  conseguirán  por  medio  del  "vínculo  de  la  paz". 
La  "paz"  ciertamente  hay  que  entenderla  en  el  sentido  normal  de 
unión  de  corazones  y  criterios,  pero  sin  olvidar  el  fondo  bíblico  del 
concepto  "paz",  rico  de  sugerencias  en  el  mesianismo  antiguo-testa- 
mentario y  en  la  soteriología  paulina:  la  "paz"  que  Cristo  ha  traído, 
haciendo  de  dos  pueblos  antagónicos  una  sola  Iglesia  indivisible  (Ef. 
2,  17)  (2). 

"Un  solo  Cuerpo,  un  solo  Espíritu,  como  también  fuisteis  llamados 
en  una  sola  esperanza  de  vuestra  vocación."  Pablo  sigue  enumerando 
las  causas  de  la  unidad  cristiana;  como  quiera  que  su  exhortación  se 
refiere  a  "conservar"  esta  unidad,  los  motivos  que  aduce  están  en  la 
raíz  del  ser  o  del  existir  cristiano.  Por  eso  evoca  el  origen  de  la  inicia- 
ción cristiana,  tal  como  lo  había  expuesto  en  1  Cor.  12,  13:  "un  solo 
Cuerpo  y  un  solo  Espíritu"  (3). 

(2)  Cfr.  Stig  Hanson,  The  Unity  of  the  Chwrch,  Upsala,  1946,  p.  149. 

(3)  L.  Cerpaüx  (o.  cit.,  p.  207-210)  niega  que  en  San  Pablo  oco^ia  tenga 
formalmente  un  sentido  de  colectividad,  de  suerte  que  a€>[ia  toG  crpiorou  equi- 
valga a  oco^ia  T&v  XPlOTl0cv^v-  su  exégesis,  el  bautismo  se  hace  en  un  solo 
Espíritu,  consagrándonos  a  un  solo  e  idéntico  Cuerpo,  el  Cuerpo  de  Cristo,  con  el 
cual  nos  identifica  místicamente.  J.  Dupont  (Gnosis.  La  connaissance  rehgieuse 


[5] 


272 


JOSÉ  M.*  GONZÁLEZ  ROIZ,  PBRO. 


Los  cristianos  forman  un  "Cuerpo",  pero  este  "Cuerpo"  no  es  la 
mera  resultante  de  una  colectividad,  es  algo  previo  a  cada  uno  de  los 
miembros.  Por  el  bautismo  el  hombre  queda  como  injertado  en  este 
Cuerpo,  formando  parte  de  él. 

Este  Cuerpo  recibe  su  unidad,  no  de  la  mera  yuxtaposición  de 
miembros,  sino  de  la  acción,  teleológicamente  armónica,  de  un  mismo 
"Espíritu",  que  anima,  vivifica  y  unifica  todo  el  Cuerpo. 

Esta  unidad  de  "Cuerpo"  y  "Espíritu"  es  equivalente  a  la  unidad 
de  la  "convocación"  cristiana.  La  "convocación"  o  "klesis"  se  hace  bajo 
el  signo  de  "una  sola  esperanza"  (4). 

"Esperanza"  es  aquí,  no  el  acto  subjetivo  de  esperar,  sino  la  cosa 
esperada,  el  objeto  de  la  esperanza ;  pues  ésta  se  presenta  como  bande- 
rín de  la  convocación,  y,  por  lo  tanto,  anterior  al  acto  subjetivo  de  los 
que  esperarán. 

La  "convocación"  ha  sido  hecha  por  Dios  con  una  finalidad  con- 
creta: la  posesión  de  la  "kleronomía"  (1,  14)  :  ésta  es  "la.  esperanza  de 
la  convocación"  (f|  éXm<;  xfjc;  KXr|a£coq).  La  constitución  orgánica  de 
la  Iglesia  como  Cuerpo  de  Cristo  obedece  a  un  solo  programa  táctico: 
la  adquisión  plena  de  la  "kleronomía". 

Pablo  va  avanzando  en  una  sucesión  progresiva  de  círculos  con- 
céntricos. En  el  v.  3  enuncia  el  tema  en  toda  su  amplitud :  "la  unidad 
del  Pneuma". 

dans  les  Epitres  de  saint  Paul,  Lovaina-París,  1949,  p.  427-440),  adhiriéndose 
expresamente  a  la  opinión  de  su  maestro,  aduce,  no  obstante,  una  abundantísima 
bibliografía  del  estoicismo  vulgarizado,  en  la  que  es  difícil  no  reconocer  un  sentido 
de  colectividad.  Concedemos,  sin  embargo,  que  nunca  se  olvida  el  fondo  real  de  la 
metáfora:  no  cualquier  colectividad,  resultante  de  la  reunión  de  muchos,  es  un 
"cuerpo",  sino  solamente  cuando  hay  un  principio  unificador  de  esa  colectividad, 
que  la  convierte  en  una  unidad  semejante  a  la  de  los  miembros  en  el  cuerpo  hu- 
mano. Ademas,  nos  parece  muy  justa  la  observación  de  J.  Bossirven  ("Bíbli- 
ca" 31  (1950)  p.  412  s.),  criticando  la  postura  de  Cerfaux:  "Ces  paragraphes 
traitent  la  question  épineuse  du  sens  qu'il  faut  attribuer  a  ocoucc:  désigue-t-U 
jamáis  une  collectivitéf  Beaucoup  1 'aff irmaient  parce  qu'il  n'a  jamáis  ce  seos 
en  grec :  mais  la  découverte  de  l'inscripion  de  Cyréne,  parla nt  du  tó  t&Sv  'EMqvcov 
owua.  vient  un  peu  ébranler  cette  certitude.  B'autre  part,  si  "dds  la  fin  du 
premier  siecle  corpus  commence  á  désigner  les  colléges"  (p.  210),  pourquoi  saint 
Paul,  sous  la  poussée  d 'une  intuition  puissante,  n'aurait-il  pas  devaneé  l'usaget 
Et  est-ce  de  bonne  méthode,  méme  philologique,  de  se  refuser  h  admettre  cette 
acception  dans  le  Nouveau  Testament  parce  qu'elle  ferait  défaut  dans  le  vocabu- 
laire  grecf"  De  acuerdo  completamente,  aunque  creemos  que  no  hace  falta  "una 
poderosa  intuición"  para  derivar  el  significado  de  "cuerpo"  a  un  terreno,  en  donde 
fatalmente  habría  de  resbalar  la  metáfora  casi  sin  sentirlo,  como  todos  ostán 
conformes  en  admitir  para  fines  del  siglo  L 

(4)  koc\eTv  év  =  "llamar  en",  no  es  equivalente  a  kccXeIv  eU;  =  "llamar  a" 
(Le.  5,  12;  1  Test.  2,  12  etc.).  En  las  expresiones  koXeÍv  ¿v,  év  indica  que  la 
esperanza  era  un  acompañamiento  esencial  de  su  vocación  (Abbot  T.  K.,  The 
Epistles  to  the  Ephesians  and  to  thc  Colossians,  Edinburgh,  194(5,  p.  108). 
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En  el  v.  4  especifica  el  contenido  de  esta  unidad:  se  trata  de  un 
solo  Cuerpo,  animado  de  un  solo  Espíritu  y  con  un  solo  objetivo  táctico 
que  lograr. 

Ahora,  en  el  v.  5,  describe  con  brevísimas  pinceladas  el  acto  de 
ingreso,  el  enrolamiento  en  esta  unidad  cerrada  de  la  Iglesia:  "un  solo 
Señor,  una  sola  fe,  un  solo  bautismo". 

Cullmann  (5)  observa  que  ya  desde  el  Nuevo  Testamento  el  bautis- 
mo fué  ocasión  de  formular  una  confesión  de  fe  (Act.  8,  36-38 ;  1  Pe.  3, 
18-22).  Esta  costumbre  continuó  ininterrumpidamente,  como  ya  pode- 
mos deducir  de  los  mismos  Padres  Apostólicos  (6). 

Una  de  las  primeras  confesiones  de  fe  compuestas  para  el  culto  de 
la  comunidad  primitiva  es,  sin  duda,  el  texto  citado  por  Pablo  en 
Fil.  2,  6-11.  En  ella  se  menciona  el  descenso  de  Cristo,  su  aparición 
como  "simple  mortal",  su  rebajamiento  hasta  la  muerte  de  cruz,  su 
elevación ;  y  toda  ella  se  termina  con  la  proclamación  del  reinado  actual 
del  Cristo  glorificado :  "Por  lo  cual  Dios  lo  h-a  elevado  sobremanera,  y 
le  ha  conferido  el  Nombre-sobre-todo-nombre,  a  fin  de  que  en  el  nom- 
bre de  Jesús  toda  rodilla  se  doble  ,en  los  cielos,  en  la  tierra  y  bajo  la 
tierra,  y  toda  lengua  confiese  (á£o^oÁoyr|ar|TOu  t ,  a  gloria  de  Dios  Pa- 
dre, que  Jesucristo  es  Señor"  (Kópioq  'In,aouc;  Xpioxóq). 

Esta  fórmula  llegó  a  ser  el  santo  y  seña  de  los  cristianos  en  tiempos 
de  persecución,  y  estaba  particularmente  indicada,  porque  el  Estado 
romano  reclamaba  de  sus  súbditos  cristianos  esta  confesión  cívica  en 
dos  palabras  "Kyrios  Kaisar".  Es  posible — advierte  Cullmann  (7)  — 
que  la  fórmula  "Kyrios  Christos"  haya  sido  utilizada  solamente  en  la 
persecución  como  réplica  al  "Kyrios  Kaisar".  Pero  ya  encontramos  la 
fórmula  en  la  liturgia  primitiva  en  Fil.  2,  6-11  y  más  tarde  en  las  confe- 
siones utilizadas  para  los  exorcismos.  En  Rom.  10,  9  se  alude  a  la 
misma  fórmula,  como  indispensable  para  la  salvación:  "si  confiesas 
con  tu  boca  Señor  a  Jssús  (Kópiov  'Ir¡oouv),  y  creyeres  en  tu  corazón 
que  Dios  lo  t'esticitó  de  entre  los  muertos,  serás  salvo". 

Quizás  también  se  refiera  a  la  persecución  aquel  pasaje  de  1  Cor.  12, 
3:  "nadie,  hablando  por  el  Espíritu  de  Dios,  dice:  "anatema  Jesús";  ni 
nadie  tampoco  puede  decir:  "Señor  es  Jesús"  (Kúpioq  'Irjoouq),  sino 
por  el  Espíritu  Santo." 

Así,  pues,  la  fórmula  de  fe  primitiva  era,  por  lo  general,  puramente 
cristológica.  Entonces  los  cristianos  consideraban  como  lo  esencial  de 
su  fe  la  confesión  de  Cristo.  La  fe  en  Dios  ya  se  suponía,  puesto  que 

(5)  Les  premieres  confession-s  de  foi  chretienne,  París,  1948,  p.  13  ss. 

(6)  S.  Ignacio:  Smvr.  1;  S.  Justino:  l  Apol.  c.  61. 

(7)  o.  cit.  p.  21. 
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era  lo  que  los  cristianos  tenían  de  común  con  los  judíos.  Y  aun  en  las 
ocasiones,  en  que  se  nos  expresa  la  fe  en  Dios,  ésta  se  presenta  en  fun- 
ción de  la  fe  en  Cristo  (8). 

Por  esto,  creemos  que  el  v.  6 :  "un  solo  Dios  y  Padre  de  todos, 
el  que  está  sobre  todo  y  a  través  de  todo  y  en  todo",  no  pertenece  ya 
a  la  confesión  de  fe,  que  se  limita  solamente  al  "un  solo  Señor".  Pablo 
concluye  su  afirmación  de  la  unidad  yendo  a  la  causa  primera  y  ori- 
ginal de  ella,  "un  solo  Dios".  En  toda  la  cristología  paulina  se  sub- 
raya este  concepto  de  Dios  Padre,  autor,  en  última  instancia,  de  la 
salvación  en  Cristo.  Este  único  Dios  es  "Padre  de  todo":  quizás  el  ge- 
nitivo "de  todos"  ("itávxojv)  haya  que  entenderlo  en  masculino,  refi- 
riéndose únicamente  a  los  creyentes.  Sin  embargo,  las  fórmulas  de 
Rom.  11,  36  y  1  Cor.  8,  6,  en  que  se  usa  "todo"  en  las  relaciones  de 
Dios  con  las  criaturas,  suponen  un  uso  del  neutro ;  sobre  todo  1  Cor.  8, 
6  presenta  una  analogía  estrecha  con  nuestro  pasaje:  "para  nosotros 
no  hay  más  que  un  solo  Dios,  el  Padre,  de  quien  proceden  todas  las 
cosas,  y  nosotros  ordenados  a  El,  y  un  solo  "Kyrios",  Jesucristo,  poi' 
medio  del  cual  todas  las  cosas,  y  nosotros  por  medio  El."  Aquí,  en 
nuestro  texto,  se  querría  subrayar  que  en  el  ingreso  en  la  Iglesia,  por, 
medio  de  la  fe  en  Jesucristo,  nos  introduce  en  el  círculo  amplio  y  uni- 
tario del  plan  completo  del  Creador:  tema  éste  repetido  a  través  de 
toda  la  Epístola. 

A  continuación  viene  una  perícopa  (7-16),  densa  de  pensamiento 
y  nada  fácil  de  interpretar. 

Parece  que,  tras  la  exhortación  a  la  unidad,  Pablo  responde  a  una 
objeción  virtual:  "a  cada  uno  de  nosotros  se  nos  ha  dado  la  gracia 
según  la  medida  de  la  donación  de  Cristo".  Esta  es  la  objeción.  Parece 
que  el  mismo  Cristo  no  favorece  esta  unidad,  cuando  de  hecho  da  la 
gracia,  no  de  una  manera  uniforme,  sino  según  diversos  grados,  "a  la 
medida  de  su  donación":  a  cada  uno  le  mide  y  le  despacha  un  tanto 
diferente. 

En  primer  lugar,  ¿de  qué  "gracia"  se  trata?  En  general,  los  exé- 
getas  entienden  por  "gracia",  no  la  gracia  santificante,  imperada  por 
la  fe,  sino  la  "gratia  gratis  data",  los  "carismas",  como  en  Rom.  12, 
4  y  1  Cor.  12,  4  ss. 

Sin  embargo,  creemos  que  la  sugerencia  de  Masson  (9)  es  justa:  se 
trata  de  la  "gracia"  que  salva  por  medio  de  la  fe:  "por  la  gracia  fuis- 

(8)  CULLMANN,  O.  Cit.  p.  30  8. 

(9)  Ch.  Masson,  L'Epitre  de  saint  Paul  aur  Ephésiens,  Neuchatel-Paris,  1953, 
p.  188. 
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teis  salvados  por  medio  de  la  fe;  y  esto  no  procede  de  vosotros,  es 
don  de  Dios"  (2,  8).  En  efecto,  el  sentido  obvio  de  "a  cada  uno  de 
nosotros"  es  cada  miembro  de  la  Iglesia,  y  no  solamente  los  carismáti- 
cos ;  ahora  bien,  no  se  ve  cómo  San  Pablo  se  atreva  a  decir  que  a  cada 
miembro  de  la  Iglesia  se  le  ha  dado  un  carisma  diverso,  que,  según 
esta  interpretación,  serían  los  enumerados  en  el  v.  11.  Sería  mons- 
truosa una  comunidad  en  que  todos  fueran  o  apóstoles  o  profetas  o 
evangelistas  o  doctores,  y  no  existiera  la  masa  pasiva  y  receptiva  de 
estos  earismas. 

Por  el  contrario,  entendiendo  "gracia"  en  el  sentido  ordinario,  sub- 
rayado en  toda  la  Epístola,  el  pensamiento  se  torna  diáfano.  El  Após- 
tol no  niega  el  hecho  presentado  por  la  dificultad:  Cristo  no  niega  a 
nadie  la  "gracia",  la  fe,  pero  se  reserva  la  libertad  de  conferir  el  más 
y  el  menos,  según  sus  libérrimos  designios.  Es  verdad,  pues,  que  Cristo 
mide  la  gracia  de  los  creyentes,  y  nadie  puede  pretender  o  adquirir 
por  su  cuenta  un  centímetro  más  de  la  gracia  donada  por  Cristo. 

Pero,  aunque  reconozca  el  hecho  de  la  dificultad,  Pablo  niega  que 
esto  implique  un  obstáculo  para  conservar  y  aumentar  la  unidad  de 
los  creyentes  en  la  fe.  Veamos  su  argumentación. 

Empieza  citando  un  texto  del  salmo  68,  v.  19.  La  cita  es  introdu- 
cida por  la  fórmula  insólita:  "pof  eso  dice"  (Sió  \éye.i),  con  un  sujeto 
sobreentendido,  que  pudiera  ser  aquí  "la  Escritura".  El  texto  citado 
por  San  Pablo  dice  así:  "Habiendo  subido  a  la  altura,  llevó  cautiva 
a  la  cautividad,  y  dió  dones  a  los  hombres".  El  texto  griego  de  los  LXX, 
que  cita  San  Pablo,  difiere  de  éste  en  que  los  verbos  van  en  segunda 
persona  (fix^iaXcó  xsuaaq  ...  £\aGe<;)  y  en  que,  en  vez  de  "recibiste 
dones"  (eXccSsq  Só^iaxa)  lee  "dió  dones"  (e5cokev  5ó^cctcc).  En  el 
texto  original  el  salmista  se  dirigía  a  Yahvé,  entronizado  rey  sobre  la 
montaña  de  Sión,  donde  tenía  su  santuario:  "Subiste  a  la  altura,  te 
llevaste  a  los  cautivos,  recibiste  en  don  a  los  hombres". 

Según  la  lectura  del  Apóstol,  el  sujeto  de  la  frase  está  en  tercera 
persona  en  lugar  de  la  segunda  y  a  la  imagen  del  vencedor  que  recibe 
hombres  en  calidad  de  dones,  que  le  sustituye  la  de  una  distribución 
de  dones  a  los  hombres. 

Es  difícil  decidir  si  San  Pablo  ha  cambiado  él  mismo  el  texto  para 
adaptarlo  a  su  tesis  o  se  ha  inspirado  en  un  interpretación,  que  estaba 
ya  en  curso  (10).  Ambas  cosas  son  posibles:  Pablo,  siguiendo  un  mé- 

(10)  El  texto  citado  por  San  Pablo  fué  aplicado  varias  veces  a  Moisés  en  la 
antigua  literatura  rabínica:  el  gran  legislador  había  subido  a  la  montaña  para 
recibir  la  Ley.  El  Targum  sobre  los  salmos  entiende  el  pasaje  de  Moisés  y  sus- 
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todo  de  la  exégesis  rabínica,  traslada  la  significación  de  los  símbolos  a 
una  tipología  neotestamentaria.  En  este  caso,  es  evidente  que  "dar 
dones"  es  todo  lo  contrario  que  "recibir  dones" ;  pero  esta  inversión 
de  valores  se  excusa  por  una  consideración  de  tipología :  al  convertirse 
el  triunfo  de  Dios  en  triunfo  de  Cristo,  se  explica  que  éste  último,  al 
revés  de  los  triunfadores  antiguos,  se  muestre  generoso,  más  deseoso 
de  dar  que  de  recibir  (Act.  20,  35)  (11). 

En  todo  caso,  como  observa  muy  bien  el  P.  Huby  (12),  "San  Pablo 
se  sirve  del  texto,  no  a  manera  de  un  argumento,  sino  como  un  medio 
de  expresión,  y  aun  sin  preocuparse  mucho  del  sentido  estrictamente 
literal." 

Esta  tipología  la  concreta  San  Pablo  en  los  dos  w.  siguientes :  "Lo 
de  que  "subió"  ¿qué  es  sino  que  también  bajó  primero  a  las  regiones 
inferiores  de  la  tierra?  El  que  bajó  es  el  mismo  que  subió  por  encima 
de  todos  los  cielos,  para  llenarlo  todo." 

La  clave  de  la  interpretación  la  da,  sin  duda,  el  significado  que  se 
le  atribuya  a  "las  partes  inferiores  de  la  tierra"  (tóc  Kaxwxepa  ^épr) 
Tfjc;  yr\c,).  En  general,  los  exégetas  se  dividen  en  dos  grupos.  Unos 
entienden  por  las  "partes  inferiores  de  la  tierra"  simplemente  la  tie- 
rra, en  comparación  con  el  cielo:  aquélla  sería  el  comienzo  de  la  ca- 
rrera terrestre  de  Cristo,  y  éste  su  término.  Se  trataría  de  la  Encar- 
nación. Los  otros  retienen  para  las  "partes  inferiores  de  la  tierra"  su 
sentido  obvio  y  normal:  los  lugares  inferiores  o  subterráneos.  Se  tra- 
taría del  "descenso  de  Cristo  a  los  infiernos". 

Este  segundo  sentido  parece  adaptarse  mejor  al  contexto,  aunque 
creemos  que  lo  único  que  se  afirma  con  la  bajada  de  Cristo  a  las  partes 
inferiores  de  la  tierra  es  su  muerte  redentora.  La  expresión  tiene  su 
semejante  en  Rom.  10,  7  y  Act.  2,  27.  Es,  en  resumen,  una  profesión 
de  fe  análoga  a  la  de  Pü.  2,  5-11.  La  exaltación  de  Cristo  (Resurrec- 
ción-Ascensión) se  presenta  siempre  en  San  Pablo  como  el  premio  del 
Padre  a  la  humillación  de  Cristo,  "que  se  presentó  en  forma  de  esclavo 
y  se  rebajó  a  sufrir  muerte,  y  muerte  de  cruz"  (Fil.  2,  7-8). 

Esta  exaltación  no  era  solamente  un  premio  individual  a  Cristo, 
sino  su  investidura  como  dispensador  universal  de  la  Vida  (Rom.  1, 
4-5;  1  Cor.  15,  21-28;  Fil.  2,  9-10,  etc.).  He  aquí,  pues,  el  contenido  de 


tituye  también  la  acción  de  "recibir"  por  la  de  "dar":  "Tú  condujiste  la  cauti- 
vidad, tú  aprendiste  las  palabras  de  la  Ley  y  se  las  diste  a  los  hombres  como 
regalos".  Cfr.  Strack-Billerbeck,  m,  p.  596. 

(11)  Cfr.  J.  Bonsirven,  Exégése  rabbinique  et  Exégése  paulvnimne,  París  1939, 
p.  327-334. 

(12)  "Verbum  Salutis"  VIII,  París,  1935,  p.  208. 
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la  confesión  cristológica  que  aduce  San  Pablo  para  empezar  su  argu- 
mentación :  Cristo  se  humilló  y  se  rebajó  hasta  habitar  voluntaria- 
mente en  el  Hades,  en  la  región  de  los  muertos;  por  eso,  el  Padre  le 
premió  con  la  Resurrección  y  la  Ascensión.  Esta  Ascensión  se  describe 
con  palabras  del  salmo  68 :  al  subir  a  la  altura  llevaba  en  su  cortejo 
triunfal  a  los  ángeles  custodios  de  la  Ley,  destituidos  ya  de  su  cargo 
tutelar  con  respecto  a  la  humanidad  precristiana  (Col.  2,  15),  ya  que 
El  mismo  había  sido  constituido  por  el  Padre  en  el  único  dispensador 
de  los  "dones".  Esta  universalidad  de  la  distribución  de  la  "sotería" 
por  Cristo,  tan  subrayada  en  toda  la  Epístola  a  los  Colosenses,  se 
expresa  con  la  fórmula  propia  de  Ef. :  "llenarlo  todo''.  En  1,  20-22  se 
había  presentado  la  exaltación  de  Cristo  como  un  dominar  sobre  todo 
lo  creado,  y,  finalmente,  como  un  "llenarlo  todo  en  todo".  La  "plero- 
sis"  universal  equivale  a  la  jurisdicción  amplísima  que  el  Padre  otorga 
a  Cristo  resucitado  en  la  economía  de  la  Redención. 

Una  vez  aducido  el  testimonio  de  la  confesión  cristológica,  Pablo 
concreta  el  punto  neurálgico  de  su  argumentación :  entre  las  cosas  que 
Cristo  dio  o  dispensó,  en  función  de  "llenador  de  todo:',  están  los  após- 
toles, los  profetas,  los  evangelistas  y  los  pastores  y  doctores. 

Masson  (13),  consecuente  con  su  interpretación  de  "gracia"  (no 
"carisma",  sino  gracia  individual  o  salvadora),  opina  que  la  mención 
de  estos  diversos  oficios  no  es  exactamente  paralela  a  la  de  1  Cor.  12, 
28.  No  se  trata  aquí  de  "carismas",  sino  de  "ministerios",  aunque  bien 
es  verdad  que  estos  ministerios  pueden  connotar  un  carisma  corx*es- 
pondiente. 

La  distribución  que  hace  San  Pablo  no  pretende  ser  exhaustiva: 
refleja  la  que  pudiéramos  llamar  Iglesia  docente  en  las  primitivas 
cristiandades. 

Y  aquí  está  precisamente  la  afirmación  central  de  San  Pablo:  es 
verdad  que  Cristo  distribuyó  la  gracia  a  cada  uno  según  una  medida. 
Pero  esta  diversa  distribución  no  produce  anarquía  y  división,  porque 
ya  el  mismo  Cristo  ha  dado  también  unos  dirigentes  autorizados  para 
que  unifiquen  y  canalicen  esa  diversidad  de  dones  hacia  un  fin  común 
y  armónico. 

Esto  es  lo  que  creemos  significa  la  frase  siguiente:  "para  el  aco- 
plamiento de  los  santos"  (14).  No  hay  miedo  a  que  la  diversidad  de 

(13)  o.  cit.,  p.  190. 

(14)  El  verbo  Kaxapxí^co  significa:  1.°  poner  en  orden;  2.°  preparar.  Se 
emplea  en  San  Pablo  para  indicar  la  unidad  de  criterios  en  la  comunidad  cris- 
tiana^ TtocpaKaXS  6é  ú(iaq,  á&eX<f>oí,  ...  iva  tó  ocútó  \éyr\te  tcóvtec;  kocí  [it¡ 

ú^iív  oxíanocxa,  f)T£  5e  Korrqp-noLiévoi  év  x¿3  aúróp  vo'i  kocí  év  tu.  ccúrf} 
yvcó|afj  (1  Cor.  1,  10).  E!  sustantivo  KorrapTionóc;,  rarísimo  en  griego  profano, 


[11] 


278 


JOSÉ  M.*  GONZÁLEZ  RUIZ,  PBRO. 


gracias  individuales  atente  contra  la  unidad  del  Cuerpo  eclesiástico 
con  una  fuga  o  dispersión  anárquica ;  para  ello  ha  puesto  Cristo  una 
serie  de  dirigentes,  pastores,  maestros,  etc.,  que  ordenen  toda  esa  va- 
riedad y  trabajen  autorizadamente  en  el  acoplamiento  de  los  cristianos. 

Este  "acoplamiento"  de  los  cristianos  tiene  un  objetivo  concreto : 
"para  una  obra  de  sefvicio".  La  "diakonía",  de  que  aquí  se  habla,  es 
indeterminada,  sin  artículo :  "un  servicio",  "un  ministerio" ;  no  se 
trata  de  "el  ministerio",  sino  de  "un  cierto  ministerio".  Stig  Han- 
son  (15)  reconoce  que  la  ordenación  normal  de  la  frase  sería  a  base  de 
la  subordinación  de  los  tres  incisos:  ''para  preparar  a  los  santos  a  la 
obra  de  contribuir  a  la  edificación  del  Cuerpo  de  Cristo"  ("for  prepa- 
rig  the  saints  unto  the  work  of  serving  unto  the  buüding  up  the  Body 
of  Christ") ;  pero  en  este  caso  se  trataría  de  todos  los  cristianos  que 
contribuyen  al  crecimiento  del  Cuerpo  de  Cristo,  siendo  así,  que  él  cree 
se  trata  sólo  de  los  "ministros"  nombrados  en  el  v.  11. 

Sin  embargo,  creemos  que  el  contexto  exige  esta  ordenación  de  la 
frase,  y  su  aplicación,  no  sólo  a  los  ministros,  sino  a  todos  los  cristianos. 

En  efecto,  el  planteamiento  de  la  cuestión  en  el  v.  7  a  esto  pre- 
cisamente se  refería:  ¿cómo  es  posible  conservar  una  unidad  en  el 
conjunto,  siendo  así  que  el  mismo  Cristo  parece  impedir  esta  unidad, 
al  distribuir  la  "gracia"  a  cada  uno  de  los  cristianos  según  medida 
diferente  ? 

La  respuesta  de  San  Pablo  es  sencilla:  es  cierto  que  existe  esta 
diversidad  en  la  distribución  de  la  gracia,  pero  el  mismo  Cristo  ha 
dado  a  la  Iglesia  un  cuadro  de  dirigentes  para  que  organicen  y  aco- 
plen a  los  cristianos  con  vista  a  la  realización  de  una  misma  obra,  de 
un  mismo  "ministerio" :  la  edificación  del  Cuerpo  de  Cristo.  No  impor- 
ta esta  diversidad  frontal  de  la  gracia,  porque,  bajo  la  acción  canali- 
zadora  de  los  dirigentes,  toda  ella  converge,  en  una  armonía  rigurosa- 
mente teleológica,  a  la  producción  de  una  misma  obra.  Los  vv.  siguien- 
tes solamente  se  pueden  enteder  en  este  sentido. 

"Hasta  que  todos  y  cada  uno  lleguemos  a  la  unidad  de  la  fe  y  del 
perfecto  conocimiento  del  Hijo  de  Dios."  La  expresión  griega  (oí  náv- 
Teq)  significa  "todos  y  cada  uno",  como  otras  veces  en  el  mismo  San 
Pablo  (1  Cor.  9,  22;  10,  17;  2  Cor.  5,  10.  14;  Fil.  2,  21).  La  "unidad 

aparece  sólo  aquí  en  el  N.  T.  Por  el  contexto  creemos,  que  este  significado  de 
ordenación  u  organización  (Oltramare,  Scott,  Bknoit)  es  el  que  hay  que  retener, 
aunque  quizas  la  palabra  moderna  "acoplamiento"  matice  con  más  exactitud  la 
significación  adoptada.  Cfr.  G.  Dellino,  ThWbNT  I,  p.  475. 
(15)    O.  cit.,  p.  156  s. 
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de  la  fe"  es  una  cosa  previa  a  la  integración  de  cada  individuo  en  el 
Cuerpo  de  Cristo  (4,  3.  5) ;  se  trata  solamente  de  que  cada  miembro  de 
la  Iglesia  se  vaya  injertando  más  profundamente  en  su  seno  hasta 
asimilar  plenamente  el  contenido  de  la  fe,  y  poseer  con  perfección  la 
"epignosis"  del  Hijo  de  Dios,  ese  conocimiento,  no  meramente  especu- 
lativo, sino  con  una  inevitable  proyección  en  la  marcha  vital  del  cris- 
tiano (16). 

Este  cristiano,  que  ha  asimilado  perfectamente  la  fe,  es  ya  "un  va- 
rón perfecto":  y  como  quiera  que  en  el  v.  siguiente  San  Pablo  esta- 
blece la  antítesis  con  el  estado  de  "niños",  creemos  que  hay  que  retener 
para  "varón  perfecto"  su  significado  obvio  y  corriente:  "hombre  ma- 
duro", un  hombre  hecho  y  derecho.  Por  eso,  no  creemos  sostenible  la 
interpretación  colectiva  de  "varón  perfecto",  que  aquí  sería  la  Igle- 
sia (17). 

Ahora  bien,  llegar  a  la  unidad  de  la  fe  y  al  estado  de  hombre  ma- 
duro es  también  "llegar  a  la  medida  de  la  edad  o  talla  (18)  del  Pie- 
roma  de  Cristo".  Con  Stig  Hanson  (19)  y  Medebielle  (20),  retenemos 
para  "Pleroma  de  Cristo"  su  sentido  técnico  (1,  23) :  la  Iglesia.  Cada 
uno  de  los  cristianos,  con  su  plena  integración  en  la  Iglesia,  contri- 
buye, en  una  medida  determinada,  al  desarrollo  progresivo  del  "Pie- 
roma  de  Cristo"  (21).  Es  el  otro  extremo  de  la  distribución  de  la  gra- 
cia: ésta  fué  dada  a  cada  uno  según  una  medida  diversa,  pero  cana- 
lizada y  desarrollada  bajo  la  acción  de  los  dirigentes  ha  de  contribuir 
también,  según  una  medida  correspondiente,  al  crecimiento  del  gran 
Cuerpo,  del  "Pleroma  de  Cristo". 

A  continuación  San  Pablo  expone  la  parte  negativa  de  esta  madu- 
ración cristiana :  "para  que  ya  no  seamos  niños,  sacudidos  por  las  olas 


(16)  Con  razón  Masson  (o.  cit.,  p.  193,  n.  4)  y  Stig  Hanson  (o.  cit.,  p.  158) 
observan  que  aquí  "unidad  de  la  fe"  es  claramente  la  unidad  de  los  creyentes 
con  respecto  a  la  fe,  y  no  la  unidad  de  la  fe  en  sí  misma. 

(17)  J.  Voste  (Commentarius  in  Epistulam  ad  Ephesios,  2.»  ed.  Roma-Pa- 
rís, 1932,  p.  188),  que  rechaza  la  interpretación  colectiva,  advierte  acertadamente: 
"numerus  singularis  probabilius  non  alludit  ad  unitatem  eorporis  mystici  effl- 
ciendam,  sed  de  singulis  membris  dicitur  ac  si  staret  pro  plurali;  comp.  Col.  1, 
28  =  4,  12;  Fil.  3,  15". 

(18)  f)XiKÍoc  puede  significar  ambas  cosas,  y  quizás  una  y  otra  sean  conno- 
tadas aquí,  ya  que  las  dos  se  presuponen  en  el  proceso  del  crecimiento. 

(19)  O.  cit.,  p.  160. 

(20)  Epitre  aux  Ephésiens,  "Bibl.  Pirot"  XII,  París,  1938,  p.  56. 

(21)  Cfr.  J.  M.  González  Euiz,  Ftmdón  "pleromática"  de  la  Iglesia  según 
San  Pablo,  XIII  Semana  Bíblica  Española,  Madrid,  1953,  p.  79-89. 
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y  llevados  al  retortero  por  todo  viento  de  la  doctrina,  en  la  trampa  de 
los  hombres,  en  la  astucia  ordenada  al  artificio  del  error".  Esta  dis- 
persión es  la  que  San  Pablo  condena:  si  no  existieran  esos  dirigentes 
puestos  por  Cristo,  fácilmente  los  creyentes  se  verían  desposeídos  del 
depósito  de  la  fe,  que  les  arrancarían  de  sus  propias  manos  hombres 
hábiles  y  astutos.  El  cristiano  de  suyo  es  como  un  niño,  que,  sin  la 
acción  enérgica  y  directora  de  unos  pedagogos  autorizados,  jamás  lle- 
garía a  la  madurez  de  la  perfección. 

"Por  el  contrario,  profesando  la  verdad,  en  el  amor,  hagamos  cre- 
cer todas  las  cosas  a  base  de  El,  que  es  la  Cabeza:  Cristo."  El  verbo 
empleado  por  San  Pablo  (oc?U]0£Úcú)  significa  de  suyo  "decir  la  ver- 
dad", pero  aquí  presenta  un  matiz  determinado:  "profesar  la  verdad". 
La  adición  "en  amor"  (év  dcyónrr))  es  referida  por  unos  a  "profesar 
la  verdad",  y  por  otros  a  "crezcamos"  (en  sentido  intransitivo)  :  ambas 
referencias  introducen  una  adjetivación  difícil  de  acoplar  a  cada  uno 
de  los  verbos.  Por  eso,  creemos  que  no  hay  que  unirla  a  ninguno  de 
los  dos,  sino  dejarla  así,  entrecomada,  como  una  expresión  ya  técnica ; 
como  en  3,  17:  profesando  la  verdad,  instalados  en  la  "ágape",  haga- 
mos crecer..." 

El  verbo  empleado  (aú^ávco)  por  "crecer"  puede  tener,  y  de  hecho 
tiene,  sentido  transitivo  (aumentar)  e  intransitivo  (crecer).  Aquí  el 
complemento  "todas  las  cosas"  (tóc  Trávroc)  parece  imponer  el  sentido 
transitivo,  aunque  también  pudiera  entenderse  como  un  acusativo  par- 
titivo: "crezcamos  en  todo".  Ambos  sentidos  vienen  a  reincidir  en  lo 
mismo :  "crecer  en  todo"  supone,  según  el  contexto,  que  los  mismos 
que  crecen,  los  cristianos,  son  los  que  producen  el  crecimiento,  los  que 
"aumentan",  como  claramente  se  afirma  en  el  v.  16:  "el  Cuerpo  se  pro- 
duce el  aumento  del  propio  Cuerpo  para  edificación  de  si  mismo".  Por 
eso  retenemos  el  giro  obvio  de  la  frase:  "hagamos  crecer  todas  las  co- 
sas". A  eso  va  la  exhortación  del  Apóstol:  a  que  los  "santos"  vayan 
contribuyendo  al  crecimiento  de  la  Iglesia,  de  todas  y  de  cada  una  de 
sus  partes  componentes. 

La  referencia  del  crecimiento  es  Cristo  (eí<;  ccútóv).  La  preposi- 
ción griega  (eíc;)  con  acusativo  tiene  frecuentemente  un  significado  de 
relación  (Mt.  5,  13;  Le.  12,  21;  Rom.  10,  12;  Act.  2,  25;  2  Cor.  13,  3; 
2  Cor.  10,  1;  Act.  12,  2,  etc.).  Esta  obra  de  aumento  y  desarrollo,  que 
van  recibiendo  los  cristianos,  tiene  a  Cristo  como  punto  de  referencia: 
por  lo  que  se  refiere  a  Cristo*  "a  base  de  Cristo". 

Con  esta  sola  expresión  el  pensamiento  del  Apóstol  quedaría  muy 
indeterminado,  ya  que  este  significado  de  la  preposición  admite  infini- 
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tas  matizaciones.  Para  evitar  esto,  viene  inmediatamente  una  ulterior 
determinación : 

"a  base  de  El,  que  es  la  Cabeza,  Cristo,  del  cual  todo  el  Cuer- 
po, bien  ajustado  y  unido  a  través  de  todo  el  complejo  de  juntu- 
ras de  aprovisionamiento,  según  el  influjo  a  la  medida  de  cada 
patre,  se  procura  el  crecimiento  del  Cuerpo,  para  edificación  de 
sí  mismo  en  amor". 

Cristo  es  punto  de  referencia  para  el  Cuerpo,  en  cuanto  que  es  la 
Cabeza  de  él.  "Ser  cabeza"  supone  siempre  en  la  soteriología  pauli- 
na (22)  ser  causa  de  la  vitalidad  del  cuerpo.  Y  esto  es  precisamente 
lo  que  Pablo  concreta  en  este  pasaje,  paralelo  de  Col.  2,  19. 

La  idea  principal  es  que  todo  el  Cuerpo  obtiene  la  vida,  que  le 
hace  crecer,  de  Cristo-Cabeza.  Esta  vida  del  Cuerpo  posee  la  unidad 
organizada  de  todo  ser  viviente:  "bien  ajustado"  y  "bien  unido".  La 
Cabeza  produce  esta  armonía  vital  del  Cuerpo  por  medio  de  las  "jun- 
turas". 

Pero  estas  "junturas"  no  solamente  unifican,  sino  que  son  porta- 
doras de  la  energía  vital,  del  "aprovisionamiento"  (xfjq  ¿TU)(opr)y[oc<;) 
que  instala  la  vida  en  cada  una  de  las  células  del  inmenso  Cuerpo. 

Ahora  bien,  esta  vitalización  se  hace  "según  él  influjo  a  la  medida 
de  cada  parte".  De  nuevo  el  tema  central  de  la  "medición  de  la  gracia". 
El  crecimiento  del  Cuerpo  está  subordinado  a  la  cantidad  de  "acción" 
o  "enérgeia",  que  cada  parte,  cada  cristiano,  aporta  según  la  medida 
de  la  gracia  recibida,  debidamente  desarrollada. 

Esta  contribución  de  "cada  parte"  hace  que  el  Cuerpo  se  produzca 
"su  propio  crecimiento":  aunque  Cristo  sea  la  Cabeza,  que  causa  en  el 
Cuerpo  energía  vital,  el  Cuerpo  no  es  un  mero  receptáculo  de  una 
vida  en  él  depositada,  sino  artífice  de  su  propio  desarrollo  vital:  "hasta 
que  se  edifique  a  sí  mismo  en  "ágape". 

II 

LOS  ELEMENTOS  DE  LA  UNIDAD  ECLESIAL 

Resumiendo  a  breve  esquema  la  exhortación  de  Pablo  a  conservar 
la  unidad,  podemos  concebirla  así : 

(22)  Cfr.  J.  M.  González  Bdiz,  Sentido  soteriológico  de  Y.x\$<xkt\  en  la  cris- 
tología  de  San  Pablo,  '.'Anthologica  Annua",  Roma,  1953,  p.  185  9s. 
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1.  —  El  objetivo  es  "la  unidad  del  Espíritu  en  el  vínculo  de  la 
paz".  Se  trata,  no  de  la  unidad  previa  de  los  elementos  componentes 
de  la  Iglesia  (que  está  asegurada  a  priori),  sino  de  la  integración  de 
cada  cristiano  en  esta  unidad  colectiva. 

2.  —  El  contenido  formal  de  la  unidad  de  la  Iglesia  lo  constituye 
"un  solo  Cuerpo",  animado  y  vivificado  por  "un  solo  Espíritu",  y  con 
un  solo  programa  de  acción  armónica :  "una  sola  esperanza  de  la  con- 
vocación". 

3.  —  Los  medios  de  incorporación  a  la  unidad  eclesiástica  son  "un 
solo  bautismo",  en  cuya  recepción  se  acepta  "una  sola  profesión  de  fe", 
que  tiene  como  objetivo  "un  solo  Señor":  el  reconocimiento  de  la  fór- 
mula-clave de  toda  la  fe  cristiana:  "Kyrios  Christos". 

4.  —  La  causa  última  de  esta  unidad  del  Cuerpo  de  Cristo  es  el  rigu- 
roso monoteísmo  judaico,  plenamente  incorporado  y  asimilado  por  la 
nueva  fe  cristiana:  "un  solo  Dios  y  Padre  de  todos,  el  que  está  sobre 
todas  las  cosas  y  a  través  de  todo  y  en  todo". 

5.  —  El  control  dogmático.  Una  dificultad  parece  impedir  la  rea- 
lización de  esta  exhortación  paulina  a  la  unidad  de  la  Iglesia :  la  diver- 
sidad en  la  distribución  de  la  gracia  a  cada  cristiano.  Cristo  tiene  una 
medida  diferente  para  dar  la  gracia  a  los  creyentes. 

Pablo  resuelve  la  dificultad  en  estos  términos: 

A)  A  la  humillación  voluntaria  de  Cristo,  despojándose  de  sus 
títulos  de  gloria  y  presentándose  como  un  esclavo  hasta  llegar  al  Hades 
como  cualquier  mortal,  responde  el  Padre  con  una  magna  glorifica- 
ción, en  virtud  de  la  cual  lo  constituye  efectivamente  en  "dador  de 
todo",  en  "llenador",  en  dispensador  universal  y  absoluto  de  todo  el 
orden  o  "economía"  de  la  "sotería". 

B)  Este  Cristo  glorioso,  investido  de  todo  el  poder  soteriológico, 
""da"  a  la  Iglesia  un  cuadro  de  dirigentes  autorizados. 

C)  Estos  dirigentes,  con  esa  autoridad  recibida  de  Cristo,  están 
puestos  "para  acoplar  a  los  cristianos". 

D)  Este  "acoplamiento  de  los  cristianos"  tiene  una  finalidad  diná- 
mica: a  pesar  de  que  cada  uno  ha  recibido  una  carga  diferente  de 
"gracia",  quedarán  armónicamente  encuadrados  por  los  "dirigentes" 
en  la  acción  común  del  "servicio",  que  consiste  en  "la  edificación  del 
Cuerpo  de  Cristo". 
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E)  Esta  "edificación  del  Cuerpo"  será  llevada  a  cabo  por  cada 
cristiano  en  la  medida  en  que  cada  uno  vaya  madurando  en  la  asimi- 
lación de  la  fe  y  en  la  adquisición  de  la  "epignosis".  Esta  "madura- 
ción" tiene,  en  los  planes  de  Dios,  unos  límites  determinados,  una 
"medida",  con  la  cual  se  contribuye  al  "desarrollo"  progresivo  del 
"Pleroma  de  Cristo",  que  es  la  Iglesia. 

F)  Si  no  fuera  por  la  acción  controladora  de  los  "dirigentes",  los 
cristianos  serían  como  "niños"  débiles  e  indefensos,  a  los  que  hombres 
astutos  y  hábiles  les  arrancarían  fácilmente  la  fe,  haciendo  imposible 
la  incorporación  de  los  creyentes  en  la  unidad  del  Espíritu. 

G)  Finalmente,  Pablo  resume  toda  su  exhortación :  instalados  en 
la  "ágape",  profesando  la  verdad  bajo  la  guía  autorizada  de  los  diri- 
gentes, los  cristianos  se  han  de  poner  a  la  acción  en  la  tarea  de  cons- 
truir el  Cuerpo,  a  base  siempre  de  Cristo,  que  es  la  Cabeza,  que  pro- 
duce la  energía  vital  que  unifica  y  vivifica  todo  el  Cuerpo.  No  obstante 
esta  causalidad  de  Cristo-Cabeza,  el  Cuerpo  cargado  de  la  energía 
vital,  elabora  su  propio  crecimiento.  Y  en  esta  acción  conjunta,  ideo- 
lógicamente una,  se  unifica  aquella  diversidad  de  gracia,  distribuida 
por  Cristo  según  diferentes  medidas. 
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fieles  del  Antiguo  Testamento. 


LA  ESPERANZA  DE  LOS  CRISTIANOS 


ESTAS  palabras  del  Apóstol  a  sus  queridos  tesalonicenses  nos  de- 
claran la  división  del  mundo  antiguo  en  dos  bandos,  el  uno 
que  vive  alegre  con  la  dulce  esperanza  de  la  inmortandad  y  el 
otro  que  lleva  una  vida  triste,  porque  carece  de  toda  esperanza  para  des- 
pués de  la  presente  vida.  A  la  fe  de  los  cristianos  se  ofrece  la  resurrec- 
ción gloriosa  de  Jesucristo  como  prueba  de  que  la  resurrección  es  un 
hecho  y  de  que  ella  alcanza  a  todos  los  fieles  de  Cristo.  El  mismo  Após- 
tol escribe  a  los  Corintios:  "Cristo  ha  resucitado  de  entre  los  muertos 
como  primicias  de  los  que  mueren,  porque,  como  por  un  hombre  vino 
la  muerte,  también  por  un  hombre  vino  la  resurrección  de  los  muertos." 
Tal  es  la  esperanza  cristiana,  esperanza  que  hace  dulces  las  tribulaciones 
hasta  convertirlas  en  motivos  de  gloria  (Rom.  5,  3) .  El  gran  profeta  del 
Nuevo  Testamento  nos  ha  dejado  en  el  Apocalipsis  el  evangelio  de  la 
resurrección,  que  es  el  evangelio  de  la  esperanza  cristiana.  Para  él  la 
resurrección  es  el  triunfo  de  los  que  luchan  y  sufren  por  la  causa  de 
Dios  y  de  Jesucristo.  Con  razón,  pues,  dice  el  Apóstol  a  los  tesaloni- 
censes que  no  se  deja  dominar  por  la  tristeza  ante  la  presencia  de  la 
muerte,  la  cual  ha  sido  vencida  por  Jesucristo,  por  quien  también  nos- 
otros esperamos  vencerla. 
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II 

LA  ESPERANZA  DE  LOS  GENTILES 

1.    Concepto  más  popular  ■ 

Muy  otra  era  la  suerte  de  los  gentiles.  Los  antiguos  griegos  creían 
que  no  todo  el  hombre  acababa  con  la  muerte.  Muerto  el  cuerpo  y  en- 
tregado a  la  tierra,  el  alma  continuaba  viviendo  en  el  hades.  Pero  su 
vida  tenía  poco  de  alegre.  Cuando  Ulises  desciende  a  la  región  de  los 
muertos  para  consultar  el  alma  del  adivino  Tiresias  sobre  su  propio 
destino,  ha  de  empezar  por  sacrificar  una  víctima  negra  y  derramar 
en  un  hoyo  su  sangre,  para  que  las  almas  de  los  muertos  vengan  a  be- 
ber de  ella  y  cobrar  fuerzas  a  fin  de  poder  satisfacer  los  deseos  del 
extraño  visitante.  Tan  débiles  se  hallan,  que  su  nombre  más  propio  es 
el  de  sombras.  Cuando  el  héroe  se  acerca  a  su  antiguo  amigo  Aquiles 
y  le  felicita  como  a  rey  entre  los  muertos.  Aquiles  le  contesta  que  pre- 
feriría ser  el  último  entre  los  vivos  a  ser  el  primero  de  los  muertos.  La 
vida  de  ultratumba  se  concebía  según  la  imagen  de  la  casa  mortuoria, 
cargada  de  tristezas,  como  la  privación  de  los  bienes  todos  de  la  pre- 
sente vida.  Las  puertas  del  hades  o  morada  de  los  muertos  eran  las  se- 
pulturas, a  las  que  acudían  los  familiares  cuando  querían  ponerse  en 
contacto  con  sus  queridos  finados  y  hacerles  una  ofrenda,  que  consolase 
bu  triste  vida.  Pero  era  natural  que  el  hombre  no  se  contentase  con  esto. 
En  sus  ansias  de  sobrevivirse,  procuraba  realizarlo  en  la  familia  tenien- 
do herederos  de  su  nombre,  hijos  numerosos  en  los  cuales  se  creía  con- 
tinuar viviendo.  Y  cuando  los  hijos  faltaban  se  los  suplía  por  medio 
de  la  adopción,  o  esperaban  que  sus  hazañas  persistiesen  en  la  me- 
moria de  los  hombres.  Epaminondas,  que  no  tenía  hijos,  pensaba  sobre- 
vivir junto  con  la  memoria  de  la  batalla  de  Leutra,  que  él  había  gana- 
do sobre  los  lacedemonios  y  con  la  que  había  obtenido  la  libertad  de  su 
patria,  Tebas.  Tantos  monumentos  funerarios  están  inspirados  en  la  idea 
de  hacer  sobrevivir  a  los  muertos.  Pero  los  hombres  reflexivos  se  da- 
ban cuenta  de  que  las  familias  acababan  también  como  los  individuos  y 
que  las  hazañas  se  vienen  a  olvidar,  o  a  ser  menos  estimadas  cuando  a 
ellas  suceden  otras,  que  afectan  más  a  las  generaciones  sucesivas. 

Por  otra  parte  Dios  ha  depositado  en  el  corazón  del  hombre  un  hon- 
do sentimiento  de  justicia  y  no  puede  sufrir  que  los  hombres  grandes, 
los  varones  virtuosos,  los  bienhechores  de  la  patria  tengan  la  misma 
suerte  que  los  malvados  o  vulgares.  De  aquí  la  glorificación  de  los  hé- 
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roes,  introducidos  en  el  Olimpo  para  gozar  de  la  compañía  de  los  dio- 
ses. En  el  libro  VIII  de  la  República,  Cicerón  introdujo  un  sueño  de 
Escipión,  el  segundo  Africano ;  en  el  que  se  hace  eco  de  esta  idea,  y 
pone  en  boca  del  vencedor  de  Aníbal  estas  palabras: 

"Mas  para  que  aumente,  oh  Africano,  tn  cuidado  en  la  de- 
fensa de  la  República,  has  de  saber  que  todos  aquellos  que  sal- 
varon, socorrieron  o  ensancharon  su  patria,  tienen  preparado  de 
antemano  su  lugar  en  el  cielo,  donde  gozarán  eterna  felicidad. 
Porque  el  Dios  Supremo,  que  rige  todo  el  universo,  nada  encuen- 
tra en  la  tierra  tan  agradable  a  sus  ojos  como  esas  sociedades 
de  hombres  congregadas  bajo  la  garantía  del  Derecho,  a  las  que 
se  da  el  nombre  do  ciudades.  Del  cielo  descienden  los  que  rigen 
y  conservan  las  naciones  y  al  cielo  vuelven." 

Y  el  mismo  Oran  Africano  prosigue  diciendo  que 

"la  verdadera  vida  comienza  cuando  se  rompen  los  lazos  del 
cuerpo,  que  nos  mantienen  en  cautiverio.  Lo  que  tú  llamas  vida 
es  en  verdad  muerte". 

Al  punto  se  presenta  en  la  escena  Paulo  Escipión,  que  abraza  a  su 
hijo  lleno  de  cariño  como  presintiendo  las  hazañas  que  está  destinado 
a  realizar  en  beneficio  del  Imperio  romano.  Pero  el  hijo,  aunque  cono- 
cedor ya  de  su  destino,  manifiesta  el  deseo  de  quedarse  allí,  a  lo  que 
el  padre  contesta  no  ser  esto  posible. 

"mientras  Dios,  de  quien  es  templo  todo  esto  que  ves,  no  te 
haya  libertado  de  la  prisión  corporal.  Los  hombres  han  nacido 
para  guardar  ese  globo,  que  ves  colocado  en  medio  de  este  tem- 
plo y  que  se  llama  tierra;  han  recibido  su  espíritu,  sacado  de  esas 
llamas  eternas,  que  llamáis  estrellas  y  astros  y  que,  formando 
globos  y  esferas,  animadas  por"  inteligencias  divinas,  realizan  con 
velocidad  admirable  su  circular  carrera.  Por  esta  razón,  tú,  Plu- 
bio,  y  todos  los  varones  religiosos  debéis  mantener  el  alma  en 
los  lazos  del  cuerpo;  nadie  sin  el  mandato  del  que  la  dió,  debe 
abandonar  esa  vida  mortal,  y  al  huir  de  ella  parece  que  abando- 
náis el  puesto,  que  Dios  os  señaló". 

A  esto  sigue  una  exhortación  a  vivir  en  la  justicia  y  la  piedad,  en 
el  culto,  que  debe  a  los  padres  y  parientes  y  principalmente  a  la  pa- 
tria, porque  esa  vida  es  la  que  conducirá  al  cielo  y  a  la  sociedad  de 
aquellos  que  vivieron  y  que  ahora,  libres  del  cuerpo,  habitan  el  para- 
je que  ven.  La  felicidad  de  estos  privilegiados  está  en  contemplar  la 
hermosura,  la  grandeza  y  el  curso  regular  de  los  astros,  comparada 
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con  los  cuales  la  tierra  no  es  más  que  un  grano  de  arena.  Y  por  aquí  se 
debe  medir  el  valor  de  la  gloria,  que  en  la  tierra  se  puede  alcanzar. 

De  esta  suerte  Cicerón  da  forma  literaria  a  las  ideas  corrientes  so- 
bre la  glorificación  de  los  varones  grandes.  Los  demás,  que  no  alcan- 
zasen a  esta  dignidad,  tendrían  que  contentarse  con  la  suerte  triste, 
que  dejamos  indicada  atrás  (1).  En  la  solemne  cremación  de  los  ca- 
dáveres se  hacía  escapar  de  la  pira  un  águila,  el  ave  sagrada  de  Júpi- 
ter, que  volaba  al  cielo,  simbolizando  el  alma  de  los  muertos,  que  su- 
bían a  las  regiones  celestes. 

Todavía  hay  otra  fuerza  en  el  hombre,  que  le  impide  resignarse 
a  la  desaparición  total,  que  es  el  cariño,  y  el  mismo  Cicerón  se  nos 
ofrece  como  prueba  de  ello.  Cuando  murió  su  hija  Tulia,  todavía  joven 
y  a  la  que  su  padre  amaba  entrañablemente,  no  pudo  este  consolarse 
de  su  pérdida  más  que  levantando  un  templo  en  honor  de  la  que  con- 
sideraba como  una  diosa  o  una  heroína.  El  autor  de  la  Sabiduría  había 
ya  hecho  la  misma  observación. 

"Un  padre,  presa  de  acerbo  dolor,  hace  la  imagen  del  hijo, 
que  acaba  de  serle  arrebatado,  y  al  hombre  entonces  muerto,  le 
honra  ahora  como  a  Dios,  estableciendo  entre  sus  siervos  miste- 
rios e  iniciaciones."  (14,  15). 

Ya  se  deja  entender  que  esto  de  convertirse  en  dioses  era  privilegio 
de  muy  pocos. 

2.    Concepto  de  la  Filosofía 

Pero  tanto  en  Oriente  como  en  Occidente  la  Filosofía  había  some- 
tido a  crítica  todas  estas  tradiciones  populares.  ¿  Cuál  era  la  doctrina  de 
los  filósofos  sobre  este  punto  tan  importante  de  la  supervivencia  del  al- 
ma? ¿Habían,  con  sus  especulaciones,  contribuido  a  aclarar  y  consoli- 
dar las  tradiciones  antiguas  a  engendrar  alguna  esperanza  firme  so- 
bre el  futuro  del  hombre?  Todo  menos  eso. 

La  Filosofía  griega  empezó  estudiando  el  mundo  y  los  problemas, 
que  al  hombre  propone,  pero  de  éste  no  se  cuidó.  Fué  Sócrates  el  pri- 
mero que  tomó  al  hombre  por  materia  de  sus  especulaciones.  Como  Só- 
crates no  nos  dejó  nada  escrito,  uno  de  sus  discípulos,  Platón,  nos  dió 
a  conocer  las  doctrinas  de  su  maestro,  mezclándola,  no  sabemos  hasta 
qué  punto,  con  las  suyas  propias.  En  el  momento  más  solemne  de  la 
vida  del  maestro,  el  día  mismo,  en  que  debía  beber  la  cicuta,  Platón 
pone  en  boca  de  Sócrates  un  razonamiento  para  dar  cuenta  a  sus  ami- 

(1)   "Biblioteca  Clasica",  t.  LXXT.  Trad.  de  D.  Francisco  Navabro  Calvo. 
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gos  de  la  serenidad  de  ánimo,  que  los  tenía  maravillados.  Sócrates  está 
seguro  de  que  su  vida  no  termina  con  la  muerte,  antes  tiene  la  firme 
convicción  de  que,  precisamente  muriendo,  entrará  en  una  vida  mejor 
que  no  se  acabará.  Los  argumentos  aducidos  por  el  filósofo  han  sido  mu- 
chas veces  repetidos  y  también  sometidos  a  crítica  y  han  sido  hallados 
muy  flojos.  Forman  parte  del  sistema  platónico  sobre  el  origen  del  al- 
ma y  de  la  ciencia  humana.  Pero,  en  fin  de  cuentas,  Platón  y  Sócrates 
vienen  a  sostener  la  antigua  creencia  de  la  supervivencia  del  alma  hu- 
mana, alegrando  la  vida  presente,  con  la  esperanza  de  una  vida  me- 
jor después  de  la  muerte.  Su  aspiración  de  asemejarse  a  los  dioses 
vendrá  a  realizarse  en  esta  segunda  etapa  de  la  existencia  humana. 
Pero  esto  sería  privilegio  de  los  filósofos  contemplativos.  Tal  era  la 
conclusión  a  que  llegaba  el  idealismo  platónico. 

Sin  embargo,  el  mejor  discípulo  de  Platón,  Aristóteles,  pensaba  muy 
de  otra  manera  que  su  maestro.  Las  ideas  de  Aristóteles  sobre  la  inmor- 
talidad del  alma  han  sido  muy  discutidas.  Creemos  que  la  razón  de  no 
ver  claro  en  este  punto  nacía  de  la  mentalidad  de  los  disertantes,  que  se 
resistían  a  ver  en  el  Filósofo  la  negación  de  una  tesis  filosófica  tan 
importante  como  la  inmortalidad  del  alma.  Es  que  el  carácter  más  po- 
sitivo de  su  filosofía  no  permitía  al  Estagirita  llegar  a  otra  conclu- 
sión. Para  su  maestro  las  almas,  que  eran  todo  el  hombre,  venían  del 
mundo  de  las  ideas  puras.  Era  natural  que  volviesen  allí  cuando  se 
sintiesen  desligadas  del  cuerpo.  Mas  para  Aristóteles  el  hombre  es  el 
compuesto  humano,  el  cuerpo  y  el  alma ;  y  el  auna  viene  a  la  exis- 
tencia por  la  misma  generación  que  da  origen  al  cuerpo.  Pues,  como 
por  la  muerte  se  disuelve  el  cuerpo,  el  alma  tiene  la  misma  suerte.  No 
hay  diferencia  en  este  punto  entre  el  hombre  y  los  animales.  Aunque 
el  alma  humana  sea  de  condición  superior  al  alma  de  los  brutos,  pero 
no  puede  ejercer  los  actos  de  entender  y  querer  sin  el  concurso  de  los 
sentidos,  de  manera  que,  privada  del  cuerpo,  no  puede  obrar,  no  tie- 
ne razón  de  existir.  La  fidelidad  a  que  el  hombre  aspira,  ha  de  buscar- 
la en  la  vida  presente,  en  el  ejercicio  de  su  más  noble  facultad,  que 
es  el  entendimiento  y  sobre  los  objetos  más  nobles  que  puede  alcanzar; 
pero  con  esto  necesita  además  del  concurso  de  la  familia,  de  los  amigos, 
de  los  bienes  materiales.  En  el  conjunto  de  estas  cosas  se  halla  consti- 
tuida la  felicidad  del  hombre,  la  cual,  como  se  ve,  es  también  para 
los  privilegiados  de  la  humanidad. 

Después  de  estos  dos  filósofos,  las  grandes  lumbreras  de  la  sabiduría 
griega,  ésta  descendió  de  nivel.  Para  Epicuro,  o  no  existen  dioses,  o  si 
existen  no  se  cuidan  del  mundo,  pues  de  otro  modo  perderían  su  feli- 
cidad. En  todo  caso  no  hay  porqué  el  hombre  se  cuide  de  ellos.  El  mun- 
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do  está  formado  por  infinidad  de  átomos  diversamente  organizados.  El 
alma  es  también  un  conjunto  de  átomos  más  sutiles;  la  felicidad  con- 
siste en  la  ausencia  de  cuanto  signifique  turbación  y  en  el  disfrute  de 
cuanto  causa  placer.  Pero  con  la  muerte  se  acaba  todo  el  hombre. 

Los  estoicos  hablan  mucho  de  Dios  o  de  los  dioses,  de  la  Providen- 
cia, de  la  ley  natural ;  pero  este  Dios  no  es  más  que  la  naturaleza  re- 
gida por  una  ley  inmanente  y  necesaria ;  la  Providencia  será  esa  mis- 
ma ley ;  el  alma  no  es  más  que  una  chispa  del  fuego,  que  anima  la  na- 
turaleza y  que  al  fin  de  la  vida  irá  a  juntarse  con  ese  fuego  de  don- 
de salió.  Con  esto  desaparece  la  supervivencia  personal  del  hombre. 
Su  felicidad  no  pasa  de  la  presente  vida  y  se  reduce  a  vivir  según  la  ra- 
zón, en  una  perfecta  apateía,  despreciando  el  dolor  que  para  el  ver- 
dadero sabio  es  como  si  no  existiese. 

Las  altas  especulaciones  del  divino  Platón  tuvieron  bastantes  ad-  ■ 
miradores,  pero  no  tantos  seguidores;  Aristóteles  cayó  pronto  en  el 
olvido  y  las  doctrinas  más  corrientes  vinieron  a  ser  las  de  Epicuro,  y 
entre  los  espíritus  más  selectos  las  de  Zenón.  Estas  doctrinas  pasan  de 
las  escuelas  a  la  calle  y  vienen  poco  a  poco  a  formar  la  mentalidad  ge- 
neral de  las  masas. 

Cicerón  no  fué  un  filósofo,  pero  sí  un  cultivador  de  la  filosofía 
griega,  cuyos  sistemas  conocía  y  dejó  expuestos  en  hermosos  diálo- 
gos, émulos  de  los  platónicos  con  los  que  deseaba  divulgar  la  filosofía 
entre  sus  conciudadanos. 

En  su  obra  De  natura  deorum  propone  el  problema  en  la  siguiente 
forma : 

"Entre  las  muchas  cosas  que  aún  no  están  bastante  aclaradas 
en  Filosofía,  una  de  las  más  difíciles  y  oscuras  es  la  cuestión  de 
la  naturaleza  de  los  dioses,  la  cual  importa  mucho  para  el  cono- 
cimiento de  nuestra  alma  y  es  necesaria  para  moderar  la  religión. 
Son  tan  varias  y  tan  discrepantes  entre  sí  las  opiniones  de  los 
doctos  sobre  este  punto,  que  por  sí  solas  prueban  con  fortísimo 
argumento  que,  siendo  la  causa,  esto  es,  el  principio  de  la  Filo- 
sofía, la  ciencia,  o  sea,  la  idea  de  la  cosa  en  sí,  anduvieron  muy 
prudentes  los  académicos  en  abstenerse  de  dar  asenso  a  cosas 
inciertas  y  opinables." 

Después  de  este  preámbulo,  que  nos  dice  ya  bastante  sobre  cuál  será 
la  conclusión  de  la  obra,  Cicerón  introduce  a  un  epicúreo.  Veleyo, 
que  lleno  de  confianza  en  sí  mismo  y  en  la  seguridad  que  le  inspira  el 
sistema  de  su  maestro,  se  burla  de  las  doctrinas  de  Platón  y  acaba  por 
destruir  el  principio  de  toda  religión.  Cota,  sumo  pontífice  de  la  reli- 
gión romana,  hace  la  crítica  de  lo  dicho  por  Veleyo,  pero  sin  poner 
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nada  en  lugar  de  lo  que  destruye,  'porque  invitado  por  L.  Balbo  a  que 
expusiese  sus  propias  ideas  sobre  la  naturaleza  de  los  dioses,  contes- 
ta con  las  palabras  de  Simónides  a  Hierón  que  pedía  prórrogas,  porque 
"cuanto  más  lo  considero  más  oscuro  me  parece".  Al  fin  Balbo  expone 
la  doctrina  estoica  y  Cicerón  concluye,  como  buen  académico,  afirman- 
do que  la  opinión  de  Cota  le  parecía  más  verdadera  que  la  de  Veleyo, 
pero  la  de  Balbo  más  cercana  a  la  verdad  que  ninguna  de  las  otras  (2) . 

En  sus  Quaestiones  tusculanae  plantea  el  problema  de  la  inmortali- 
dad del  alma  y  lo  desarrolla  apoyándose  en  Platón.  Más  que  conven- 
cido, su  oyente  queda  persuadido  de  lo  que  a  Cicerón  acaba  de  oír  y 
así  se  lo  manifiesta  a  Tulio,  que  le  responde : 

"Te  alabo  ese  propósito,  aunque  no  conviene  confiar  demasia- 
do. Siempre  persuade  alguna  disertación  aguda;  pero  luego  va- 
cilamos y  mudamos  de  parecer,  aun  en  las  cosas  más  claras, 
porque  todavía  en  ellas  hay  oscuridad." 

El  oyente  asiente  a  ello  expresando  sin  duda  el  íntimo  sentir  de  Mar- 
co Tulio,  que  en  sus  cartas  familiares  jamás  se  acuerda  de  estas  doc- 
trinas. 

Tal  podemos  asegurar  que  era  la  suma  de  la  filosofía  en  los  días  en 
que  el  Apóstol  predicaba  la  resurrección  de  Jesucristo.  Es  de  notar  a 
este  propósito  lo  que  se  nos  cuenta  en  los  hechos  de  los  Apóstoles.  Cuan- 
do S.  Pablo  llegó  a  Atenas,  se  encontró  con  filósofos  epicúreos  y  estoi- 
cos, con  los  cuales  conferenciaba  y  a  cuyos  ruegos  pronunció  su  dis- 
curso en  el  Areópago  con  el  escaso  fruto,  que  S.  Lucas  nos  indica  y  que 
dejó  al  Apóstol  descorazonado.  (Act.  17,  16...). 

En  suma,  destruidas  las  antiguas  tradiciones  por  la  crítica  filosó- 
fica, que  no  las  sustituyó  con  ninguna  otra  cosa,  los  hombres  perdieron 
la  fe  en  la  vida  de  ultratumba,  y  a  la  filosofía  sólo  le  piden  algo  que  los 
libre  de  los  males  de  la  presente  vida,  particularmente  del  temor  de  la 
muerte.  Quien  lea  las  Quaestiones  Tusculanae  de  Cicerón  verá  que  esto 
es  lo  que  pretenden  los  filósofos  a  fuerza  de  argumentos,  que  son  pu- 
ros sofismas,  los  cuales  nada  pueden  contra  la  realidad  de  los  dolores, 
que  aquejan  al  hombre  (3).  No  es,  pues,  de  extrañar  que  los  hombres 
reflexivos  llevasen  una  vida  triste,  tristeza  de  que  dan  testimonio  las 
inscripciones  funerarias.  Sin  fe  en  la  religión  y  sin  consuelo  en  la 
Filosofía,  los  hombres  serios  acuden  a  los  misterios,  pero  ni  estos  tam- 
poco logran  dar  la  tranquilidad  a  su  espíritu.  La  masa  general  vive  en 
la  inconsciencia,  sin  pensar  que  tengan  un  destino  diferente  del  de 

(2)  "Bibliot.  clás."  t,  LIX.  Trad.  M.  de  Menendez  y  Pela  yo. 

(3)  "Bibliot.  clás.",  t.  LXXIII.  Traduc.  de  M.  Menéndez  y  Pelayo. 
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las  bestias.  Y  aunque  parezca  extraño  no  será  fuera  de  propósito  recor- 
dar las  preguntas  que  Augusto  dirigía  a  sus  amigos  cuando  se  sintió 
cercano  a  la  muerte,  sobre  si  había  desempeñado  bien  su  papel  de  co- 
mediante. Para  él  la  vida  era  una  comedia.  Otros  pensarían  que  era 
más  bien  una  tragedia.  A  este  propósito  es  significativa  la  súplica  que 
hace  a  San  Pablo  el  macedonio,  que  se  le  apareció  en  visión  cuando, 
incierto  el  Apóstol  del  camino,  que  debía  tomar,  oyó  que.  se  le  decía : 
"Pasa  a  Maeedonia  y  ayúdanos."  No  era  esta  la  voz  suplicante  de  un 
macedonio,  sino  de  toda  la  gentilidad,  que  se  sentía  sumida  en  el  fondo 
de  la  miseria,  privada  de  toda  esperanza  que  alegrase  su  vida  (Act.  16, 
9).  Razón  tenía  S.  Pablo  para  exhortar  a  los  tesalonicenses  "a  no  de- 
jarse llevar  de  la  tristeza"  como  los  demás,  que  no  tenían  esperanza. 


III 

LA  ESPERANZA  DE  LOS  FIELES  DEL  ANTIGUO  TESTAMENTO 

4 Y  qué  diremos  de  los  fieles  del  Antiguo  Testamento?  ¿Qué  espe- 
ranza era  la  que  tenían?  Por  de  pronto  ellos  creían  como  los  antiguos 
griegos  en  la  supervivencia  del  alma  en  el  seol.  Esta  vida  era  también 
para  ellos  un  reflejo  de  la  vida  presente.  Así  se  dice  de  Abraham  que 
"murió  en  buena  senectud  y  fué  a  juntarse  con  su  pueblo".  Isaac  e  Is- 
mael, sus  hijos  le  sepultaron  en  la  caverna  de  Maopela,  que  él  se  había 
preparado  (Gen.  25,  8).  Parece  que  esta  muerte  no  estuvo  rodeada  de 
tristeza.  Pero  otra  cosa  hemos  de  pensar  de  la  que  se  auguraba  Jacob, 
cuando  le  notificaron  la  muerte  de  José:  "En  duelo  bajaré  al  sepulcre, 
a  mi  hijo"  (37,  35).  Sus  tristes  pronósticos,  sin  embargo  no  se  realiza- 
ron y  así  de  él  se  dice  también  que,  después  de  bendecir  a  sus  hijos, 
"juntó  sus  pies  y  expiró,  yendo  a  reunirse  con  su  pueblo"  (49,  33). 
Tampoco  esta  muerte  parece  del  todo  triste,  máxime  considerando  la 
esperanza  que  tenía  de  que  Dios  estaría  con  sus  hijos. 

Sin  embargo  la  pintura  que  del  seol  nos  hacen  los  escritores  poste- 
riores es  de  verdad  triste.  Pero  acaso  haya  lugar  para  considerar  esas 
descripciones  como  influidas  por  las  concepciones  semitas,  especial- 
mente babilónicas,  y  por  la  situación  presente  de  los  autores  sagrados, 
que  hablan  en  momentos  de  opresión  y  tristeza.  Tal  vez  tenga  esta  me- 
dalla un  reverso  más  consolador. 

Efectivamente,  los  griegos,  que  habían  perdido  la  fe  en  los  dioses, 
o  a  lo  menos  en  su  providencia  sobre  los  mortales,  nada  tenían  que 
esperar  de  ellos.  Mas  para  los  fieles  del  Antiguo  Testamento  una  cosa 
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había  clara,  que  Dios  existe,  que  gobierna  el  mundo  con  justicia  y  que 
da  a  cada  uno  según  sus  obras.  Es  esta  sentencia  una  expresión  de  la 
justicia  divina,  que  no  se  aparta  de  la  mente  de  los  autores  sagrados  y 
que  sin  duda  todos  los  fieles  llevaban  impresa  en  su  alma.  Esto  era 
para  ellos  de  gran  consuelo.  El  mismo  Eclesiastés,  que  tan  poco  satis- 
fecho se  muestra  de  la  sabiduría  de  Israel,  no  duda  un  punto  de  la 
justicia  divina,  que  llamará  todas  las  cosas  a  su  tribunal  (12,  14) . 

Todavía  más.  Yahvé  no  sólo  era  para  todo  israelita  el  Dios  justo, 
que  da  a  cada  uno  según  sus  obras ;  es  también  el  Dios  bueno,  en  quien 
espera.  Tan  grande  como  la  fe  en  la  justicia,  era  la  esperanza  de  Is- 
rael en  la  bondad  y  fidelidad  de  Dios.  Este  sentimiento  se  echa  de 
ver  sobre  todo  en  los  salmos:  "Sacrificad  sacrificios  de  justicia,  y  espe- 
rad en  el  Señor."  Así  se  dice  en  el  salm.  4,  6.  Y  en  13,  6  dice  el  sal- 
mista : 

"Después  de  haber  esperado  en  tu  piedad,  alégrese  mi  cora- 
zón con  tu  socorro."  "Nuestra  alma  confía  en  Yahvé,  El  es  nues- 
tro auxilio  y  nuestro  escudo"  (13,  20).  "Bienaventurado  el  hom- 
bre, cuya  esperanza  es  el  nombre  de  Yahvé"  (40,  5).  "Mas  yo 
estaré  en  la  casa  de  Dios,  como  fructífero  olivo,  siempre  con- 
fiado en  la  misericordia  de  Dios"  (52,  10).  "Porque  tú,  Yahvé, 
eres  mi  esperanza,  mi  confianza  desde  mi  juventud"  (71,  5).  "Bien- 
aventurado el  hombre,  que  en  ti  confía"  (84,  13). 

Pero  sobre  todo  desarrolla  este  pensamiento  de  la  esperanza  o  con- 
fianza en  Yahvé  el  salmista  en  37,  4-11 : 

"Tú  confía  en  Yahvé  y  obra  el  bien,  y  habitarás  en  la  tierra 
y  serás  apacentado  en  la  verdad.  Haz  de  Yahvé  tus  delicias,  y 
El  te  dará  lo  que  tu  corazón  desea.  Encomienda  a  Dios  tus  ca- 
minos, en  El  espera  y  El  hará:  hará  resplandecer  como  la  luz  tu 
justicia  y  tu  derecho  como  la  luz  del  mediodía.  Aquiétate  en 
Yahvé  y  espera  en  El:  no  te  impacientes  por  la  prosperidad  de 
esos  otros,  de  los  que  obran  la  maldad...  Porque  los  malvados 
serán  exterminados;  pero  los  que  esperan  en  Yahvé  poseerán  la 
tierra."  En  todas  las  tormentas  de  la  vida  el  buen  israelita  tenía 
su  alma  anclada  en  Dios  y  vivía  tranquilo  (73,  26). 

Hasta  qué  punto  podía  llegar  esta  esperanza  nos  lo  declaran  las 
palabras  del  salmo  16 : 

"Guárdame,  Yahvé,  que  a  ti  me  confío. 
Yo  digo  a  Yahvé:  Mi  señor  eres  tú, 
no  hay  dicha  para  mi  fuera  de  ti, 

Bendigo  a  Yahvé,  que  es  quien  me  adoctrina, 
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aún  de  noche  me  incitan  a  ello  mis  entrañas. 

Siempre  tengo  ante  mi  a  Yahvé. 

Si  El  está  a  mi  diestra,  nunca  resbalaré. 

Por  eso  se  alegra  mi  corazón  y  jubila  mi  alma, 

y  aun  mi  carne  se  siente  segura. 

Que  no  abandonarás  mi  alma  en  el  seol, 

ni  dejarás  que  tu  santo  experimente  la  corrupción. 

Tú  me  enseñarás  el  camino  de  la  vida, 

la  hartura  de  tus  bienes  junto  a  ti, 

las  eternas  delicias  junto  a  tu  diestra." 

He  aquí  hasta  qué  extremo  llega  la  confianza  del  salmista  en  Dios, 
hasta  verse  libre  del  seol,  exento  de  la  corrupción  del  sepulcro,  gozan- 
do de  eternas  delicias  al  lado  de  Dios. 

Sin  embargo  este  salmo  ofrece  graves  dificultades,  que  no  queremos 
pasar  en  silencio. 

Los  Apóstoles,  que  como  es  sabido,  hacen  uso  de  gran  libertad  en 
citar  los  testimonios  del  Antiguo  Testamento,  empleándolos,  ya  en 
sentido  literal,  ya  en  sentido  típico,  y  hasta  en  acomodaciones  litera- 
rias, citan  este  salmo  a  propósito  de  la  resurrección  del  Salvador.  La 
cita  de  S.  Pablo  en  Act.  13,  35  podría  en  rigor  tomarse  como  una  aco- 
modación literaria,  pero  es  difícil  aceptar  esta  explicación  en  la  cita  más 
extensa  de  S.  Pedro  (Act.  2,  5-28),  de  la  que  el  Apóstol  parece  tomar 
un  argumento  para  probar  la  resurrección  de  Jesús  prevista  por  Da- 
vid. Y  la  tradición  exegética  de  los  Padres  está  por  una  interpreta- 
ción más  objetiva  que  la  de  una  acomodación.  Si  sólo  hubiéramos  de 
mirar  a  estos  argumentos  de  autoridad  deberíamos  sostener  que  el  sal- 
mista había  profetizado,  en  sentido  literal,  este  gran  misterio  del  triun- 
fo de  Jesucristo.  Pero  la  afirmación  implica  sus  dificultades,  que  la 
exégesis  moderna,  católica  y  no  católica,  siente  el  deber  de  considerar. 

Ante  todo  es  preciso  asentar  la  unidad  del  salmo,  en  el  cual  el  sal- 
mista expresa  su  fidelidad  a  Dios,  su  intimidad  con  los  que  son  fieles 
al  Señor,  con  cuya  familiaridad  tiene  sus  delicias,  mientras  que  los 
seguidores  de  los  ídolos  multiplican  sus  miserias.  El  salmista  no  quiere 
nada  con  estos,  ni  con  los  dioses,  que  ellos  adoran.  Yahvé  es  su  por- 
ción escogida,  su  dichosa  heredad.  Viviendo  en  íntima  unión  con  Dios, 
a  quien  día  y  noche  siente  dentro  de  si,  vive  alegre  y  lleno  de  espe- 
ranza, la  cual  llega  a  su  colmo,  cuando  dice  que  Dios  no  abandonará 
su  alma  en  el  sepulcro,  ni  permitirá  que  su  fiel  siervo,  su  santo,  vea 
la  corrupción,  antes  le  mostrará  los  caminos  de  la  vida,  las  eternas  de- 
licias cerca  de  su  diestra.  La  unidad  del  salmo  se  presenta,  pues,  per- 
fecta y  no  puede  admitirse  que  en  él  hablen  dos  personajes,  uno  en  la 
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primera  parte  y  el  otro  en  la  segunda.  Pues  pensar  que  hablen  los  dos 
al  mismo  tiempo  es  cosa  que  no  entendemos  a  la  luz  de  nuestra  psico- 
logía. 

Los  salmistas  hablan  imichas  veces  de  sus  enfermedades  o  de  las 
persecuciones  de  sus  enemigos  como  de  amenazas  de  muerte,  que  los 
llevan  al  sepulcro,  al  seol;  en  cambio,  la  salud  y  la  dicha  para  ellos  es 
acudir  al  templo  a  bendecir  a  Dios,  a  proclamar,  a  la  faz  de  su  pueblo 
fiel,  la  salud  que  han  recibido.  Todo  esto  era  para  ellos  como  una  vuel- 
ta a  la  vida,  una  resurrección  verdadera.  También  es  preciso  recordar 
que,  en  la  ignorancia  en  que  los  antiguos  se  hallaban  de  la  vida  futura, 
la  terrena  tenía  para  ellos  un  valor,  q\ie  nosotros  los  cristianos  no  alcan- 
zamos a  comprender  bien. 

En  virtud  de  estas  consideraciones,  no  pocos  exégetas  católicos  in- 
terpretan el  salmo  a  la  luz  de  este  contexto,  en  el  cual  no  habría  lugar 
para  un  sentido  literal  mesiánico,  menos  para  una  esperanza  en  la  re- 
surrección, para  una  vida  cerca  de  Dios,  como  nos  la  prometen  los  textos 
posteriores  del  Antiguo  Testamento  y  más  aún  todo  el  Testamento 
Nuevo. 

Entonces  será  necesario  acudir  a  un  sentido  típico,  que  es  sentido 
bíblico,  para  salvar  el  mesianismo  del  salmo,  que  le  atribuye  la  exé- 
gesis  apostólica  y  patrística.  Veamos  como.  En  los  salmos  se  nos  pre- 
sentan muchas  veces  los  justos,  que  sufren  persecución  de  los  malvados. 
El  profeta  Jeremías  nos  puede  servir  de  modelo  para  entender  estas 
quejas  y  también  la  vehemencia  de  sus  plegarias  a  Dios,  pidiendo  que 
defienda  su  causa,  castigando  a  los  enemigos  de  ella.  Los  sufrimientos 
de  estos  justos,  representantes  de  la  causa  de  Dios  en  la  tierra,  ha 
contribuido  grandemente  a  la  preparación  mesiánica  en  Israel,  y  por 
esto  vienen  a  ser  tipos  del  que  sintiéndose  desamparado  de  su  Dios, 
todavía  entregó  su  espíritu  en  las  manos  del  Padre.  Pues  el  salmista, 
que  tan  firme  confianza  en  Dios  manifiesta,  vendría  a  ser  tipo  del  Mesías, 
que  esperaba  de  su  Padre  la  glorificación  de  su  cuerpo  por  la  resu- 
rrección. Y  tal  sería  el  sentido  que  los  Apóstoles  nos  declaran  como 
intentado  por  el  Espíritu  Santo. 

¿Y  no  habrá  en  el  salmo  más  mesianismo  que  el  contenido  en  este 
sentido  típico?  ¿Será  verdad  que  hayamos  de  leer  el  salmo  a  la  sola 
luz  de  las  concepciones  hebraicas  sobre  la  vida  de  ultratumba?  A  la 
verdad,  que  las  expresiones  del  salmo  nos  parecen  muy  fuertes  para  no 
ver  en  ellas  sino  lo  que  leemos  en  tantos  otros,  en  los  que  el  salmista 
pide  o  confía  verse  libre  de  peligros  mortales  y  espera,  y  aún  ansia, 
acudir  al  templo,  donde  verá  a  Dios,  gozará  de  su  presencia  y  procla- 
mará, ante  los  que  sienten  como  él,  la  salud  que  el  Señor  le  ha  otor- 
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gado.  La  luz  que  el  Espíritu  Santo  derramaba  en  las  almas  de  los  pro- 
fetas es  para  nosotros  muy  misteriosa.  Algo  nos  pueden  ilustrar  sobre 
ella  las  obras  de  los  místicos  y  de  las  almas  que  viven  una  vida  de 
intimidad  con  Dios.  Y  de  ordinario  estos  confiesan  que  no  alcanzan  a 
expresar  lo  que  ven  o  sienten,  porque  el  lenguaje  humano  no  les  basta. 
Emplean  las  palabras  corrientes,  porque  no  tienen  otras ;  pero  ya  nos 
dan  bien  a  entender  que  esas  palabras  están  muy  lejos  de  declarar  lo 
que  ellos  entienden.  ¿  Pues  quién  podra  alcanzar  lo  que  los  hombres  del 
espíritu  entendían  en  las  brillantes  descripciones,  que  nos  dan  del  rei- 
no mesiánico? 

Pero  el  mesianismo  del  Antiguo  Testamento  no  se  limita  a  estos 
oráculos  en  que  predice  la  persona  y  la  obra  del  Mesías,  porque  toda  la 
revelación  antigua,  por  su  misma  imperfección  está  clamando  por  el 
complemento  y  perfección,  que  ha  de  recibir  del  Mesías.  Y  la  recibirá 
en  diversos  modos,  bien  de  sus  enseñanzas,  bien  de  su  vida  y  de  sus 
obras,  que  implican  también  enseñanzas  muy  altas.  Los  profetas  que 
reciben  de  Dios  grandes  luces  sobre  los  atributos  divinos,  sobre  su  san- 
tidad, su  justicia,  su  verdad,  experimentan  luego  en  su  alma  los  efec- 
tos de  esta  revelación,  el  temor  de  Dios,  que  es  el  principio  de  la  sabi- 
duría, la  fe,  la  confianza  inquebrantable,  etc.  Pues  estas  virtudes  han 
de  hallar  una  plena  realización  en  el  Mesías  y  luego,  aunque  menor, 
en  los  fieles  del  Mesías.  Los  Padres  nos  han  enseñado  a  exponer  los 
salmos  a  la  luz  de  estos  principios,  de  los  cuales  deducimos  la  noción  del 
sentido  pleno  de  la  S.  Escritura,  que  es  otro  sentido  literal,  superior 
al  sentido  histórico,  pero  fundado  en  él.  Este  sentido  daría  a  las  pala- 
bras de  los  Apóstoles  y  de  los  Padres  una  realidad  mayor  que  la  del 
sentido  típico  y  sería  a  la  vez  una  justificación  muy  razonable  de  la 
exégesis  de  los  Padres. 

#  *  # 

La  unidad  de  la  economía  divina  se  manifiesta  aquí  más  clara. 
Cristo  aparece  como  el  centro  de  ella,  como  objeto  de  esperanza  de  los 
antiguos,  los  cuales  con  su  vida  preparaban  la  venida  del  Salvador 
y  preparándola  la  prefiguraban,  y  prefiguran  también  a  los  fieles  de 
Cristo,  que  trabajaban  por  reproducir  en  su  vida  la  vida,  pasión  y 
muerte  de  Jesús.  Y  como  es  viva  la  influencia  del  Salvador  en  el  Nue- 
vo Testamento,  lo  era  también,  aunque  menos  visible,  en  el  Testamento 
Antiguo.  No  olvidemos  que  tantos  los  fieles  del  uno  como  los  del  otro 
alcanzan  la  salud  por  la  fe  en  Jesucristo.  Semejantes  consideraciones 
fundadas  en  la  Escritura,  nos  ofrecen  una  idea  más  alta  de  la  Escri- 
tura misma,  y  nos  hacen  dar  a  los  sentimientos  de  los  antiguos  un  sen- 
tí*] 


NO  OS  AFLIJÁIS  COMO  LOS  DEMÁS,  QUE  CARECEN  DE  ESPERANZA  (i  TES.  IV.  13)  299 

tido  más  hondo  del  que  suenan  las  palabras  tomadas  según  su  obvio 
sentido. 

En  medio  de  las  mayores  calamidades  personales  o  nacionales  los 
confortaba  la  firme  esperanza  en  la  gran  manifestación  de  la  miseri- 
cordia de  Dios  para  con  Israel  y  por  Israel  para  con  todo  el  mundo. 
Causa  impresa  estaba  semejante  esperanza  en  el  alma  de  todo  buen  is- 
raelita nos  lo  hacen  ver  los  escritos  de  los  Profetas  y  los  Salmos,  que  en 
diversas  formas  reflejan  las  esperanzas  mesiánicas  de  Israel.  Jesucristo 
mismo  nos  da  testimonio  de  esto  cuando  dice  a  los  Apóstoles :  "Muchos 
profetas  y  reyes  quisieron  ver  lo  que  vosotros  veis  y  no  lo  vieron  y  oír 
lo  que  vosotros  oís  y  no  lo  oyeron"  (Luc.  10,  24).  Y  de  Abraham  que  se 
regocijó  pensando  en  ver  el  día  del  Mesías,  que  lo  vió  y  se  alegró  (In.  8, 
56) .  Ya  se  entiende  que  esta  visión  concedida  al  Patriarca  fué  la  visión 
de  la  Fe,  no  la  corporal,  la  misma  que  también  fué  concedida  a  los  Pro- 
fetas, a  los  Reyes  y  a  los  demás  fieles  de  Israel,  en  mayor  o  menor  grado. 

La  esperanza,  que  tiene  por  objeto  lo  que  no  se  posee  (Rom.  8,  22; 
I  Cor.,  13,  7)  se  funda  en  la  fe  que,  según  la  definición  de  S.  Pablo, 
es  "la  firme  seguridad  de  lo  que  esperamos,  la  convicción  de  lo  que  no 
vemos"  (Hebr.  11,  1).  Ahora  bien,  el  Apóstol  pondera  la  fe  de  los  an- 
tiguos padres,  por  la  cual  adquirieron  gran  nombre,  pues  su  vida  iba 
inspirada  por  la  fe  en  las  promesas  de  Dios,  que  ellos  no  alcanzaron, 
"porque  Dios  tenía  previsto  algo  mejor  sobre  nosotros,  para  que  sin 
nosotros  no  llegaron  ellos  a  la  perfección"  (Hbr.  11,  40). 

Uno  es,  pues,  el  objeto  de  la  fe  y  de  la  esperanza,  el  cual,  según 
Santo  Tomás,  es  substancialmente  el  mismo  en  la  revelación  del  Anti- 
guo y  del  Nuevo  Testamento,  con  la  sola  diferencia  de  que  en  el  Nuevo 
se  halla  explícito  lo  que  en  el  Antiguo  estaba  implícito.  Oigamos  al  An- 
gélico, que  después  de  citar  las  palabras  de  S.  Gregorio  "quod  secundum 
incrementa  temporum  crevit  scientia  sanctorum  Patrum"  añade  por 
su  cuenta : 

"Ita  se  habent  in  doctrina  fidei  articuli  fidei  sicut  principia 
per  se  nota  in  doctrina,  quae  per  rationem  naturalem  habetur. 
In  quibus  principiis  ordo  quidem  invenitur,  ut  quaedam  in  aliis 
implicite  contineatur,  sicut  omnia  principia  redncuntur  ad  hoc 
sicut  ad  primum :  Impossibile  est  simul  af firmare  et  negare,  ut 
pater  per  Philosophum.  Et  similiter  omnes  articuli  implicite  con- 
tinentur  in  aliquibus  primis  credibilibus,  scilicet,  ut  credatur  Deus 
esse  et  providentiam  habere  circa  hominum  salutem,  secundum 
illud  ad  Hebr.  11,  6:  "Accedentem  ad  Deum  oportet  credere  quia 
est,  et  quod  inquirentibus  se  remuneratur  sit."  In  esse  ertiim  divino 
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includuntnr  omnia  quae  in  Deo  credimus  acfernaliter  existere; 
in  fide  autera  providentiae  includuntur  omnia  quae  temporaliter 
a  Deo  dispensantur  ad  hominum  salutem." 

De  esta  manera  se  incluyen  unos  artículos  en  otros  y  quien  cree 
los  unos  cree  también  los  que  en  ellos  se  hallan  contenidos.  En  aquella 
esperanza  viva  que  los  israelitas  tenían  en  Dios  y  en  aquella  fe  en  la 
justicia  divina,  con  la  que  vivían  tranquilos,  creían  también  el  modo 
en  que  Dios  haría  efectiva  la  esperanza  y  ejecutaría  su  justicia. 

Para  complemento  de  esta  doctrina,  que  es  la  clara  expresión  de 
la  doctrina  bíblica  y  patrística,  conviene  notar  otros  dos  puntos.  Es 
el  primero  y  más  obvio  que,  tanto  en  el  Antiguo  Testamento  como  en 
el  Nuevo,  hay  que  distinguir  los  maestros  y  los  discípulos,  o  empleando 
el  lenguaje  de  Santo  Tomás,  los  mayores  y  los  menores.  Los  primeros 
están  obligados  a  tener  un  conocimiento  explícito  más  perfecto  de  la  fe 
que  los  segundos.  A  estos  les  bastan,  en  muchos  casos,  remitirse  a  la 
ciencia  de  los  mayores,  no  de  otro  modo  que  ahora  mayores  y  menores 
nos  remitimos  en  muchos  casos  oscuros  a  la  mente  de  la  Iglesia  (II-II, 
q.  2,  a.  7). 

Un  segundo  punto  es  que,  así  los  mayores  como  los  menores,  si  eran 
almas  de  intensa  piedad,  su  fe  se  halla  perfeccionada  con  los  dones  de 
entendimiento  y  sabiduría,  mediante  los  cuales  alcanzaban  un  conoci- 
miento más  perfecto  de  las  verdades  de  la  fe,  aun  cuando  no  alcan- 
zasen a  expresarlos  sino  en  la  forma  ordinaria,  en  que  los  demás  los 
expresaban.  Esto  hace  que  tales  verdades  tuvieran  una  eficacia  mucho 
mayor  sobre  su  vida  religiosa.  El  Señor  dijo  a  los  Apóstoles  que  el  Es- 
píritu Santo  los  introduciría  en  toda  verdad  (In.  16,  13)  y  S.  Lucas 
añade  que  les  abrió  la  inteligencia  para  que  entendiesen  las  Escrituras 
(Luc.  24,  45).  Esto  tiene  muchos  grados  y,  si  a  los  Apóstoles  se  les 
concedió  en  grado  perfectísimo,  otros  lo  recibieron  en  grado  menos 
perfecto. 

Todo  esto  puede  servir  para  aclarar  un  poco  ese  misterio  tan  sin- 
gular que  nos  ofrecen  tantos  libros  del  Antiguo  Testamento  en  los  que 
vemos  a  los  justos  de  Israel  llevar  una  vida  tranquila  y  acabar  sus  días 
bendiciendo  a  Dios.  Sin  embargo  ellos  mismos  nos  hacen  apreciar  mejor 
las  claridades  que  brotan  del  sepulcro  de  Cristo  resucitado. 
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